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توشيهيكو إيزوتسو 


المفهومات الأخلاقية - الدينية 
القرآن 


الجزء الثاتى 


ترجمه عن الإنكليزية وقدم له 
أ. د. عيسى علي العاكوب 


توشيهيكو 

(ولد عام 4١15م‏ وتوعي عام عقف 

مستعرب » من أهل اليابان. كان يجيد أكثر س ۳١‏ لغةء بينها العربية والفارسية والسنسكريتيةء البالية. 
الصينية» اليابانيةء الروسية واليونانية. 

آثاره: 

ترجم معاني القرآن إلى اللغة اليابانية» وترجمته هي الأولى فيها. ترجمته لا تزال تشتهر بدقتها اللغوية 
وتستخدم على نطاق واسع للأعمال العلمية. وكان موهوباً للغاية في تعلم اللغات الأجنبيةء وانتهي من قراءة 
القرآن بعد شهر من بدايته لتعلم اللغة العربية. 

بين 3479١91/6-1١ء‏ أصبح أستاذ الفلسفة الإسلامية في جامعة مكغيل في مونتريال. وكان أستاذ الفلسفة 
في المعهد الإيراني للفلسفةء سابقاً الإمبراطورية الأكاديمية الإيرانية للفلسفةء في طهران. إيران. 

عاد إلى اليابان من إيران بعد الثورة ني عام 1۹۷۹ء وكتب العديد من الكتب والمقالات باللغة اليابانية عن 
الفكر الشرقي وأهميته. 


8 د. عيسى علي العاكوب 

من مواليد محافظة الرقة في سورية ٠١۹١١‏ م. دكتوراه قي اللغة العربيّة وآدابها (النقد والبلاغة). 

عضو اطيئة التدريسية لقسم اللغة العربيّة في جامعة حلب ثم رئيسه. أستاذ في عدد من الجامعات العربيّة. 

نال الجائزة العالمية للباحث المتميز في الدراسات الإيرانية من رئاسة الجمهورية الإسلامية الإيرانية لعام 
۳٠م‏ نال الجائزة العالمية من رئاسة الجمهورية الإسلامية الإيرانية أيضاً لعام ٠”‏ ١م‏ لترجمة كتاب 
رباعيات مولانا جلال الدين الرومي إلى العربيّة» وتميّر باهتمامه بأدب الصوفية وكتبها الرفيعة. 

تس عابي موري O‏ العردة اللمزرية 

له عدد من المؤلفات القيمة» منها: 

تأثير الحكم الفارسية قي الأدب العربيء التفكير النقديّ عند العرب» المفصل في علوم البلاغة. موسيقا 
الشعر العرن» جماليات الشعر النبطيّ: دراسة نقدية تحليليّة لشعر الشيخ محمد بن راشد آل مكتوم. 

وترجم عدداً مها من الكتب, منها: 

الخيال الرمزي اللغة والمسؤوليةء يد الشعر (خمسة شعراء متصوفة من فارس)» جلال الدين الرومي» 
مجالس الرومي السبعةء الرومانسية الأوربية بأقلام أعلامهاء قضايا النقدء الشمس المنتصرة. رباعيات مو لانا 
الرومي» أبعادٌ صوفيةٌ للإسلام. 

وكتب أخرى قيد النشر. 


بسم الله الرحمن الرحيم 


يشي کرای امد يكنا 
[القصص: [vr‏ 


الحمد لله رب العالمين» والضّلاةٌ والسّلامُ على نبيّه محمد اهادي الأمين؛ وعلى 
إخوانه من أنبياء الله ورٌسّله أجمعين» وعلى آله الطيّبين الطاهرين» وأصحابه الغر الميامين 
الذين آمنوا برسالته و حملوا معه لواء الإسلام العظيم. 

أمَا بعد فهذا هو الكتابٌ الثاني الذي هيّأ لنا المولى العزيز» سبحانه» ترجمته إلى 
العربيّة» من مؤلّفات العالم الجليل الأستاذ توشيهيكو إيزوتسوء أحسن الله إليه. إذ 
ترجمنا قبل إلى العربيّة كتابه الأوّل الذي نشره باللغة الإنكليزيّة بعنوان: 

GOD AND MAN IN THE KORAN 
م عن دار الملتقى في حلب» بعنوان:‎ ۲٠٠۷ وقد صدرت ترحتنا في ربيع العام‎ 
بين الله والإنسان في القرآن‎ 
دراسة دلالية لنظرة القرآن إلى العالم‎ 

ويحمل الكتاب الذي تُقَدّم في هذا الحيّز لترجمته إلى العربيّة العنوان الآي في 

الإتكليزية: 
Ethico - Religious Concepts in the Quran‏ 


المفهوماتٌ الأخلاقيّة الذينية في القرآن 


وقد صدر عن مطبعة جامعة مكجل في كندا عام 1117 م. وقد جعلنا عنوان ترجمتنا 
العربيّة: المفهومات الأخلانيّة ‏ الدينية في القرآن. 

ونح سب أن هذا التقديم يستلزم أن تتحدّث عن ثلاثة موضوعات: 
الكتاب والمؤلف والتّرحمة. 

ما الكتاب فيذكر المؤلّف في مقدّمته أنه نسخةٌ منقحة لكتابه الأقدم عهدًا الذي 
نشرته عام ۱۹۵۹ م جامعة كِيُو 0٥ University‏ في طوكيوء تحت العنوان: 

The Structure of the Ethical Terms 1n the Koran 

ل 0 ويذكر المؤلّف أنه أراد أن جعل كتابه تعبيرًا 
أكثر إرضاءً عن آرائه الرّاهنة عندما شاء تنقيحه وإعادة التظر فيه. ويبيّن أن تغييءًا كبيرًا 
ال RT‏ 
نفسه قد غير لكي لا يخطئ القارئ في اعتقاد أن الكتاب يعالج كليَةَ التعابير الأخلاقيّة 
في القرآن. وقد أكد المؤلّف ههنا أمرين: أوَهما أن الكتاب لا يدرس إلا التعابير ذات 
الطبيعة الأخلافية -الذينبةء التي تضربٌ e‏ 
كو اسان متديّن بطبعه» ولا يلتفت إلى ما يُسمّى الأخلاق الاجتماعية التي ميداثما افا 
الإنسان مع أخيه الإنسان. الثاني أنّ هذه الأخلاق البشرية اللمتحدّث عنها دييّة 
وأخلاقيّة في الوقت نفسه؛ ذلك لأنَّ الإسلام نفسّه دين أخلاقيّ أساسًا؛ بمعنى أن 
إحسان الحنّ سبحانه إلى البشر جميعًا يجب أخلاقيًا أن يقابل بالإحسان. وهذه نقطة ما 


انفك الولف ينه عليها في تضاعيف مؤلّفه. 


تقديم المتر جم 0 

و يشير الولف في مقدّمته أيضًا إلى أنه في الطبعة الأصليّة للكتاب أعطى مجالًا 
واسعًا للتأملات النظريّة فيها يتصل بالنظريّات الحالية للّغة الأخلاقيّة ونر ملاحظات 
منهجيّة على امتداد الكتاب. أمّا في الطّبعة الجديدة فقد استعاض عن نظريّة تجريديّة 
للّغة الأخلاقيّة بنظريّة أكثر أصوليّة للنظرة اللغويّة أو الدّلاليّة إلى العالم» تشكّل 
الأساس لجحملة العمل التَحليلَ الذي قام به» ىا أنه جمع المبادئ المنهجيّة التي تنظم 
التحليل في مدخل. 

وقد صمّم المؤلف كتابه وفق مخطّط ثلاثيّ سمح له بأن يعالج مفصّلا ثلاثة 
مجالات غطّت مباحثها الدّاخليّة ججلةً ما شاء أن يقوله» وهي: 

-١‏ شرح مفصّل للمبادئ المنهجيّة للتحليل الذّلانيّ الذي قام به. 

۲ -العلاقة الإيجابيّة و السَلبيّة بين الدّستور الأخلاقيّ القبَنّ لدى عرب الجاهليّة 

والأخلاق الإسلامية القرانية. 

۳ - تحليل مُفصّل للمفهومات الأخلاقيّة ‏ الدّينيّة الرّئيسة في القرآن من خلال 

تطبيق دقيق للمبادئ المنهجيّة المشروحة في القسم الأوّل. 

وسنعرض ههنا بقدر ما يأذن لنا المقام للفِكّر الرّئيسة التي تضمّنتها مباحتثٌ 
الكتاب. 

في القسم الأوّل من الكتاب يبسط المؤلّف القولّ في مبادئ التحليل الدّلائي الذي 
سيتبناه في دراسته التطبيقيّة. ويعرض في هذا القسم لثلاث قضايا هي: اللغة والثقافة» 
وقد جعل ذلك مدخلا؛ ومجالٌ الدراسة وصميمُها؛ ومنهج التحليل وكيفيّة تطبيقه. 
وهي قضايا نظرية أيُدها بأمثلة تطبيقيّة أحيانًا. 


٦‏ المفهوماتٌ الأخلاقيّة الدّينية في القرآن 


في المدخل» حيث أدار المؤلف حديئّه حول العلاقة بين لغة الإنسان وثقافته» يبيّن 
آنه في مستطاع الدّارس أن يتناول المفهومات الأخلاقيّة الدييّة في القرآن بعدد من 
الطرائق المختلفة. فقد ينطلق من أنظمة الشّريعة الإسلاميّة المحكمة التي نظّمت أنماط 
الشلوك البشريّ؛ وقد ينطلق من أنظمة علم الكلام الإسلاميّ المنظّمة جدًا أيضًا؛ِ وقد 
تكون نقطة انطلاقه انتزاعَ تعاليم وآراء مختلفة في موضوع التعاليم الأخلاقيّة في القرآن 
و ترتيبها وتأليف كتاب يُسمّى «أخلاق القرآن». وينه الولف على أن صنيعه في هذا 
الكتاب مختلف عن ذلك كله ويتمثّل الاخمتلافٌ أساسًا في المنهج التحليلٌ الذي 
سيطيّقه على المعلومات القرآنيّة؛ الأمر الذي يجعل القرآن يفسّر مفهوماته ويتحدّث عن 
نفسه. فالصميميٌ في بحثه ليس المادّة بقدر ما هو منهج التحليل اللغويّ المطبّق على 
المادّة. ويشدّد المؤلّف هنا على أمر مهمّ في رأيه هو أهميّة عدم الاعتماد البثّة على مايسميه 
البيّة غير المباشرة التي تقدّمها نصوصٌ مترجمة. فالكلماتُ والجملٌ المترجمة غير قادرة 
أبدًا على تقديم مادّة موثوق بها لدراسة بنية النظرة الأخلاقيّة إلى العام لدى شعب من 
الشّعوب. وفي هذه النقطة يقول المؤلّفٌ: «إتنا حتّى عندما نقرأ فعليًا نصا من النصوص 
في أصله نميل على نحو غير واع تقريبًا إلى أن نقر في هذا النص مفهوماتنا الخاصّة التي 
غذّتها لغتنا الأ و هكذا إلى أن حول كثيرًا من تعابيره المفتاحيّة إن لم نحوّلها جميعّاء 
إلى تعابير مرادفة يمكن الحصول عليها في لغتنا الأم.. 

ويبدو أنْ جزءًا من تحذير الأستاذ إيزوتسو من اعتاد التّرمات أساسًا لدراسة 
النظرة الأخلاقيّة لدى شعب من الشعوب. راجع م إلى ما يراه في التأليف الأخلاقيٌ 
المعاصرء خاصّة في المجال المرتبط بالدرس المقارن لأنظمة مختلفة من الفكر الأخلاقيّة. 


هذا الدّرس الذي عززه التتطور المذهل لعلم الإنسان الثقافي 01601581© 
/8 3081080010 في الأزمنة الحديثة. إذ يرى المؤلف أنه في كثير من حالات الدّرس 
المقارن للتعابير الأخلاقيّة القاتم على التلاعب غير الواعي ب «المفهومات المحوّلة: 
تستخلص استنتاجات خطيرة وماحقة. ويمثل المؤلّفٌ لأخطاء هذا القبيل ا موجودة في 
الكتابات المعاصرة في الأخلاق بكتابات بعض الباحثين الغربيّين عندما يعوّلون على 
الت رحمات الإنكليزيّة وحدها ني صياغة آرائهم حول فكر الصلاح والعدالة في الشنتوية 
اليابانيّة أو الكنفوشيوسيّة الصينيّة. وقد أراد المؤلّف من ذلك كله أن يبي خطر أن تماد 
من دون قصد إلى نظرياتٍ خاطئة حول طبيعة الحقائق الأخلاقيّة بالتلاعب بمفهومات 
مترجمة» وعدم تحليل المفهومات الأصليّة نفسها تحليلا علميًا فعًالا. ويمضي المؤلف إلى 
تأكيد أن المحتوى الدّلائيّ لكل تعبير أخلاقيّ يُصاغ وسط الواقع العياني لحياة الإنسان؛ 
بمعنى أن الدّساتير الأخلاقيّة لا تختلف في التقاط الرّئيسة للمبدأ» بل ينشأ الاختلاف 
في الحياة العملية التطبيقيّة. وبين آنه قدّم هذه التأملات لتشرح الكثير في شأن الموقف 
الذي سيتّخذه إزاء المظاهر الدّلاليّة للّغة. ويحدّد بعض ملامح منهجه الخاصٌ بالقول: 
«سأميل بقوة إلى نظريّة تعدّديّة 1660157 1018115]10م 2 تذهب إلى أن نظرات شعب 
من الشعوب إلى ما هو حسَنُ وقبيح» أو صحيح وخاطى» تختلف من مكان إلى 
آخر ومن زمانٍ إلى آخر؛ وتختلف جذريّاء ليس من حيث هي تفاصيل تافهة 
تفسّر بعيدًا بوصفها درجاتٍ في سلم تطوّر ثقانّ متكامل» بل من حيث هي 
اختلافاتٌ ثقافيّة أساسيّة لما جذورها الضّاربة في تربة العادات اللغويّة لكل 


جماعة بعينها». 


۸ المفهوماثٌ الأخلاقيّة الدّينية في القرآن 


ويوضح الولف أن نظريّة المعنى التي تشكّل الأساس للبنية الكلّيّة لكتابه ليست 
أبدًا إسهامًا خاضًا له. بل هي مبنيّة على نمط ليلم الدّلالة طوّره وأحكمه في ألمانية 
الغربيّة الأستاذ ليو فايسجربر 77615861561 160 وسيّاه التصوّر اللغويّ للعالم 
Weltanschauungslehre‏ icheاsprach.‏ ويشير إلى أنْ هذه النظريّة تتّفق كثيرًا 
في خلاصاتها الزئيسة مع ماهو معروف عادة اليومَ ب «عِلم اللغة العرقي 
»ethnolinguistics‏ وهي نظريّة للعلاقات بين الأنماط اللغوية والأنماط الثقافيّة 
وضع أساسها إدوارد سابير في سنيه الأخيرة في الولايات المتحدة. وقد حاول المؤلف 
في هذا المدخل أن يدمح بين المدرستين ويقدم النقاط الرّئيسة لناقشتها التي تهمّه في 
دراسته. ويمضي بعد ذلك في عرض الأمثلة التي توضح النظريّة التي اعتمدها. 
ويخلص من ذلك إلى القول إِنْه ليس هناك تطابق موضوعيٌ واضح دقيق تمامًا بين 
النّىء واسمه. فبين هذين الاثنين يأتي دائًا نشاطً عقلّ» عمل إبداعيّ يتمثل في رؤية 
النّىء ذاتيًا. وههنا يقرّر المؤلف أن هناك اختلافًا بين الشّعوب في تحديد خاصّيات 
الأشياء ومن ثمٌ تحديد أسمائها؛ فهناك شعوبٌ تهتمٌ بالغرض من الشّيء أو الفائدة 
العملية له و تعطيه صنفًا واسًا خاصَّينٍ تبعًا لذلك؛ في حين أن هناك شعويًا عهتمّ بشكل 
النّىء وصورته» وتصتفه وتعطيه اس على هذا الأساس. ويمثّل لذلك بكلمة «مائدة 
06 1» التي قد تكون مستديرة أو مربّعة أو مستطيلة؛ فإذ يكون منظورنا الخاصٌ هو 
ميدأ التفعية العمليّة نتجاهل معيار المستدير والمربّع ونصتّف كلا منها بأتها «مائدةء 
ووذ ان عل ها ينوع وى لر ا وها يتراجع الاختلاف الشكلنٌ إلى 
الخلفيّة. أمَا لدى بعض الشّعوب الأخرى فإن شكل التّيء هو العامل الحاسمْ؛ لأن 


الناس هناك ينظرون إلى العالم بمنطق الشكل» لا بمنطق الغرض. ويسوق المؤلّفٌ ذلك 
كله ليؤكد استحالة الاعتهاد على الثَرّحمة في دراسة التعابير الأخلاقيّة _الدَّييّة عند 
شعب من الشّعوب «فإن كل واحدة من كلماتنا مل منظورًا خاصًا نرى فيه العال» وما 
يُسمّى «مفهومًاء ليس سوى بلورة لمثل هذا المنظور الذاتي». ويوضح المؤلّف أن هذا 
المنظور ليس فرديًا بل هو اجتماعيّ؛ لأنه ولكيّة مشتركة لجماعة كاملة» وهي ملكيّة 
منحدرة من الأعصر السّابقة بفضل التقليد التاريخيّ. وما علم الدلالة 561112111165 
سوى دراسة تحليليّة ثل هذه المنظورات المتبلورة في كلمات. ويُسهب المؤلف في شرح 
هذه الفكرة بالقول إن معج) لغويًا ثريا كمعجم اللغة العربيّة يشير إلى أن الشّعبٍ الذي 
يستخدم اللغة قد عزل وحداتِ مُستقلّة من جملة الواقع أكثرٌ نما عَرّله شعبٌ ذو معجم 
لغويٌ فقير. وإنّ كل شعب اعتمد طريقةٌ خاصّة في تحديد ما يمكن عزلّه وإعطاؤه اسمًا. 
وعملية تخليص أشكال مستقلّة معتمدةٌ دائًا على الاهتام الذَّايَ لكل جماعة خاصّة 
مزجا ا لاا وها اكا أو العزل لا مده اغا رر سن 
الأشياء بقدر ما يحدّده المنظورٌ الذاقّ الذي ينظر من خلاله إلى هذه الأشياء. ويحدد 
المؤلف على هذا التحو قضّة اللغة فيقول: «أيّ مظهر للواقع يبدو مها لأملنا وتؤقناء أو 
رغبتنا وإرادتناء أو فعلنا وعملناء هو وحده الذي رج بوصفه قسمًا مستقلًا ويتلقى 
العلامة المميّزة المسّاة «اسّاك متحرّلا بذلك إلى «مفهوم». ويضيف المؤآف أن الكلمات 
والمفهومات التي ترمز إليها تؤلف نظامًا معقدًا ذا إضافات وتوسّعات. ويعمل هذا 
الكل المنظمُ كآنه شاشةٌ متوسطةٌ بين عقل الإنسان والواقع قبل المفهوميَ الذي يصل 
الله معزلا ومعكر ضوعن عرفا شل التركيت اا للفاشة ور الول مارا 


٠١‏ المفهوماتٌ الأخلاقيّة الدّينية في القرآن 


الوجوديون من أهميّة العملية العقليّة المتمثلة في تقسيم الموادٌ الأوليّة للتجربة المباشرة 
على عدد من الوحدات المستقلة. ويضيف القولٌ إننا لا نحتاج إلى أن نحدث هذا 
التتفصيل أو العزل لعناصر الواقع لكي نعطيها أسماء؛ لأننا نجد أمامنا نظامًا جاهرًا في 
صورة معجم لغويٌ 700810101317 موروث ثقافيًا من الأجداد» ونحن نتمثل هذا 
الع ف كزيل اراق لالتعا قاين 
أصلا وطبيعيًاء بل من خلال موشور الرّموز المسجّلة في معجمنا اللغويّ. وموشورٌ 
الرّموز هذا ليس نسخة مطابقة للواقع الأصلّ» بل هو مجموعة من الأشكال التصورية. 

ويتقدّم المؤلّف من هذا إلى القول إِنّهِ ليس المهمّ أن كل جماعة بشريّة ها طريقتها 
الخاصّة لعَرل الأجزاء والوحدات» بل أنّ هذه الأجزاء والوحدات تولف معًا منظومة 
a system‏ . وهذه المنظومة في غاية التظام والانضباط ا 
فيا بعضيا يقن ا للعاطة ی ا ا ها ال 
امنظّم الخاصٌ بكل حماعة» هو الذي ب يسمّى المعجم اللغويّ 77/0080111317. 

ويلح الأستاذ إيزوتسو على إبراز فكرة أن كل معجم لخو مكل وو رة 
خاصّة إلى العا تحوّل المادَةَ الأوليّة للتجربة إلى عا مليءٍ بالمعنى»مُفَسّرء. والمعجم 
اللغويّ ليس بنية بسبطة ذات طبقة واحدة» بل يشتمل في داخله على عدد من المعجمات 
اللغوية الثانويّة موجودًا بعضُها إلى جانب بعض. وإِنْ شبكة المفهومات التي تنشئها 
التعابير الأخلاقيّة واحد من هذه المعجمات اللغويّة. والدستورٌ الأخلاقيّ لجماعة من 
الجماعات هو قطاعٌ من هذا العا «المفسّره على نحو مليء بالدّلالة. وفي هذا الشأن 
يتحدث المؤلف عن نقاط التشابه بينه وبين الدكتور جون لاد 320:] 3101012 الذي 


يقول إل الدّستور الأخلاقيّ جزء من الثقافةء وعن اختلاف أساسيّ بينهما من جهة أنه 
مهتم في عمله بالمادّة المنطوقة وليس بالمفهومات التي تدرك من «البيانات». ويخلص 
المؤلّف هنا إلى القول:ءإن كل ثقافة لديها عددٌ من الأناط التّقليديّة للتقييم الأخلاقيّ 
التي تتبلور تاريخيًا في جملة تعابيرها الأخلاقيّة قيةء وهذه على نحو عكسي تزود متحدثي 
اللغة بمجموعة كاملة من القنوات يصئفون من خلالما كل الظّواهر الأخلاقيّة 
وباستخدام الأناط الدّلاليّة للّغة القوميّة لدى جماعةٍ من الجماعات» يستطيع أعضاء 
هذه الجماعة بسهولة أن يحلّلوا ويصفوا ويقيّموا أي فعل أو شخصيّة إنسانيّة». 

وههنا يتساءل المؤلَفٌ عن المنهج الأشلم لتحليل البنية الأساسيّة لحقل دلا 
كهذا. فيقول مجيبًا: إن خير طريقة لأن نتقدّم, في رأيي» هي أن نحاول أن نصئّف 
الصَّنف الدَّلانّ للكلمة على أساس الشّروط التي تُستخدم فيهاء. 

وتمَكّن حملةٌ المقدّمات السّابقة بقة المؤلفَ من الدّخول إلى موضوع دراسته. وههنا 
نجده يذهب إلى أن التّعابير الأخلاقيّة ‏ الدّينيّة في لغة من اللغات تولف منظومةً خاصّة 
من الأصناف ضمن المنظومة الإيحائيّة الأكبر للّغة المعنيّة. والمهمٌ لدى الباحث هنا هو 
البحث عن الخصائص المحدّدة لكل تعبير التي على أساسها يصتف عدد لا نباية له من 
الأشخاص أو الأفعال المختلفين جدًا في صنق معيّن؛ وهكذا يُعطّون اسا مشتركًا 
وبالفحص التَحليلٌ للتعابير الأخلاقيّة الدينية طاح وا سن لحاس ره رن 
الات تفر اة الأساسة للمتظومة التى بها عى كل الأتحدات التي تشر ك في 
الحكم الأخلاقيّ. 


ويصل المؤلّف في بهاية هذا المدخل إلى تحديد ما سيقوم به تطبيقيًا في شأن التعابير 


1۲۳ المفهورماتٌ الأخلاقيّة الدّينية في القرآن 


الأخلاقيّة ‏ الدَينيّة في القرآن الكريم. فيذكر أنه سيبدأ بأن يُلاحظ على نحو دقيق كل 
الأمثلة المتوافرة للاستخدام الفعلّ هذه التعابير» وسيحلّل تحليلا دقيقا سياقات 
الموقف» ويضع الفَرْضيات التي عليه أيضًا أن يفحصها بمقاباتها بأدلة أوضح ويعدها 
عند الضرورة. وبعد ذلك يتحدّث المؤلف عن مزايا هذا المنهج التَحليلٌ. 

في المبحث الثاني من هذا القسم الأوّل يعالج المؤلف «مجال الدّراسة وصميمهاء. 
وههنا ينبّه على أهميّة الإطار البيئي والتاريخيّ للادّة التي اختار أن يدرسهاء وهي جزيرة 
العرب في القرن السّابع الميلاديّ؛ حيث دخلت المعايير الأخلاقيّة القَبَليَّة المتمتعة 
بقداسة القدم في صراع دام مع المثل العليا الجديدة للحيا اة وهكذا تقدّم جزيرةٌ العرب 
في هذه المرحلة مادّةٌ متازة لدراسة ولادة دستور أخلاقيَ ونموٌّه. ويوضح المؤلّف ههنا 
قصده من الدراسة فيقول:«وبالتتبع الدقيق للتحؤلات الدلاليّة التي خضعت ها 
التعابير الأخلاقيّة الرئيسة في لغة العرب إبّان هذه المرحلة الحاسمة من تاريخهاء لا آمل 
فقط أن أكشف الرّوح الموجّه للدستور الأخلاقيٌ الإسلاميّ» بل أيضًا ألقي ضوءًا 
جديدًا على المساتل النظريّة الأكثر عمومًا للخطاب الأخلاقيّ والوظيفة التي قام بها في 
الثقافة الإنسانيّة». 

ويشير المؤلّف هنا إلى ثلاثة أصناف من المفهومات الأخلاقيّة في القرآن: تلك التي 
تتحدث عن صفات الله تعالى الأخلاقيّة» وتلك التي تصف الموقف الأصليّ للإنسان 
من الله تعالى» وتلك التي تشير إلى مبادئ السلوك التي تحكم العلاقات الأخلاقيّة بين 
أفراد الجماعة المسلمة. ويبيّن المؤلف أن دراسته لا تهتمٌ بالصفات الإلهيّة أو الأخلاق 
الإهيّةء ولا تهت بالعلاقات الأخلاقيّة بين أفراد المجتمع المسلم» بل تتناول بالتحليل 


العلميّ الدّقيق المجموعة الثانية التي موضوعها العلاقة الأخلاقيّة للإنسان بربّه. وههنا 
يشير المؤلّف إلى فكرّة محوريّة لديه بالقول إن «عين حقيقة أن الله» وفقًا للتصوّر القرآنٌ» 
ذو صفة أخلاقيّة ويتعامل مع الإنسان بطريقة أخلاقيّة» تحمل الدّلالة الخطيرة المتمثلة 
في أن الإنسان أيضًا يُتوقع منه أن يستجيب بطريقة أخلاقيّة». ويضيف إلى ذلك فكرة 
مهمّة أخرى فحواها أنْ استجابة الإنسان الأخلافية ية لأفعال الله تعالى تحني في المنظور 
القرآنّ الدِينَ نفسه؛ فهي أخلاق ودين. ويبدو أن هذا الفهم من العوامل التي دفعت 
المولّفَ إلى تغيير عنوان دراسته في الطّبعة الثانية ليجعله: المفهومات الأخلاقيّة ‏ الدّينيّة 
في القرآنء بدلا من: بنية التعابير الأخلاقيّة في القرآن. ويقول ههنا بإِنَّ جملة المفهومات 
المتصلة بهذا الصّنف الثاني يمكن أن توصف بأتها مفهومات أخلاتيّة دينيّة». وهذه 
المفهومات هي محال الدّراسة وصميمُها. 

ويبيّن المؤلّف أن هذه الأصناف الثلاثة للمفهومات الأخلاقيّة في القرآن لا يقف 
بعضها بعيدًا عن بعض» بل هي شديدة الترابطء وذلك راجع إلى ارتكاز نظرة القرآن 
إلى العالم على الله سبحانه. ويعني هذا دلاليًا أنه لا يوجد مفهومٌ رئيس في القرآن يكون 
مستقلًا تمامًا عن مفهوم «الله» سبحانهء وأنّ الممهومات الأخلاقيّة المفتاحيّة في القرآن إمّا 
انعكاس باهت للأخلاق الإلهيّة» وما تعبير عن استجابة خاصّة تحدثها الأفعال الإلهيّة. 

ثم يبه المؤلف على أن التأليف الأخلاقيّ المعاصر ينشغل كثيرًا بكلمات المستوى 
الأخلاقيّ الثانويّ للخطاب الأخلاقيّ من مثلءحيْر» و«شر»» ويأخذ على فلاسفة 
الأحلاق إهمالهم حقيقة أنه في الحياة العملية تُقام تقيياتنا الأخلاقيّة في المقام الأول على 
المستوى الأوَّليّ للخطاب وليس على المستوى الثانوي. ويُعنى بالمستوى الأول التعابيرُ 


١‏ المفهرءاتٌ الأخلاقيّة الذينية في القرآن 


الأخلاقيّة الوصفيّة العاديّة من مشل «وَرعءو«مُنافِق»و«مُتواضعءو«كرِيمءأمًا تعابير 
المستوى الثانويّ فهي التعابير التصنيفية التقييميّة كقولنا عن التواضع أو الكرّم إنه صفة 
جيدة. 

ويشدّد المؤلف على ضرورة أن نتذكرء ونحن نحاول تحليل اللغة الأخلاقيّة لأيْة 
جماعة» أن الكتلة الرّئيسة لدستور أخلاقيّ ما موْلّفةٌ دائياء من الوجهة اللغوية» من 
كلماتٍ من الصّنف الأوَّلي. وهذا منطبق طبعًا على الذستور الأخلاقيّ القرآنّ؛ فالآليّة 
الحقيقيّة للدستور الأخلاقيّ القرآنَ تعمل على مستوى التعابير الأخلاقيّة الأوّليّة. 
وتتضح هذه الحقيقةٌ أكثر عندما ننظر إلى الأصناف الخمسة للأحكام التي طوّرها علماء 
الفقه في الأعصر اللاحقةء وهي تمثل التعابير الأخلاقيّة الثانوية الحقيقيّة وهي: 
الو اتو اقوت و الحا و اكز وة والحظون هة السطلحات اة 
لأصناف أفعال الموّمنين طون ا ورا اللغة «metalangUage‏ وهي 
غير موجودة في القرآن نفسه. ويوضح الولف الفرقٌ بين تعابير المستوى الأول 
وتعابير المستوى الثانويّ في مجال المفهومات الأخلاقيّة الدَّيئيّة بالمقارنة بين كلمتي 
«كفر»وءدّنب». فن كلمة دكُفْر واحدة من كلمات القيمة الأكثر أهميّة في القرآن. وتعني 
الكلمة أصلا موقف تكران الجميل إزاء إحسانٍ مقدّم. ولأءّها كذلك تكون كلمة 
ا 
بهالة تقييميّة تجعلها أكثر من وصف صرف. وهذه المالة التقبيميّة التي تحيط بالنواة 
جع مالي ا ل ا او 
«ذنب» تشير في معظم الحالات إلى ما تشير إليه كلمة «كفر». وكلتا الكلمتين يمكن أن 


تقديم المترجم ١‏ 


تشير في التهاية إلى الحالة نفسهاء لكنه) تشيران إلى النّىء نفسه بطريقتين مختلفتين تمامًا. 
فبين| تنقل كلمةدكُفْر» أوَليّاه معلوماتٍ عمليّةٌ عن حالةٍ من كران الجميل أو عدم 
الاعتقاد وتوحي ثانويًا قط بان تأي كلمة ذب ولي لتذينه بوص فة كما إلى 
صنف الخاضّيات السّلبيّة أو المستحمّة للتوبيخ. في الأولى لا تكون القوّة التقييميّة سوى 
هالة» وفي الثانية يكون التَقييمُ نفسه هو الذي يؤلف الوا الدّلالية للكلمة. ويؤكد 
ل ل 
الأؤّلية: طبقة وصّفيّة 065011011576)» وطبقة تقييميّة ©617811031197. ويوضح هذا 
بمثال عملي مستمدٌ من التطور الأخلاقيّ الذي أصاب الحياة العربيّة بين الجاهليّة 
والإسلام مذكّرًا بأنه في السّياق غير الدينيّ أسامًا للجاهلية عد «التَواضع». 
و«الاستسلام المطلق» شيتًا خريًاء مظهرًا لشخصية ضعيفة ودنيئة. أمّا «التكتّر» و«رفض 
الطاعة؛ فقد كانا في أنظار عرب الجاهليّة أمارتي طبع سام رفيع. لكته مع مجيء الإسلام 
لب الميزان تمامًا. وحدث آنه في السّياق التُوحيديّ الضرف للإسلام عدا «التواضم؛ 
في حضرة الله و«الاستسلامٌ» المطلق له سبحانه أسمى القَيّم» وعدا «التكبّر و«الامتناع 
عن الطاعة؛ أمارتَينِ لعدم التَّديّن. ويلخص المؤلّف هذا المبحث بالقول: إن الڏستور 
الأخلاة قىّ القرآنَ من حيث كونه بنيةٌ لغويّة مؤلّفٌ أساسًا من تعابير أخلاقيّة أوليّة... 
مع قليل من التعابير الثانوية المبعشرة هنا وهناك. وإن إنشاء منظومة لما وراء اللغة 
الأخلاقيّة 726121200811886 ethic!‏ ني الإسلام هو عمل القانون أو فلسفة 
التشريع في قرونه الأولى. وإن الصّنف الأوّل من الكلمات هو الذي يؤدي الدور 
الرئيس في بناء الوعي الأخلاقي القرآن». 


5 المفهوماتُ الأخلاقيّة الدّينية في القرآن 


في المبحث الثالث من هذا القسم يعالج الأستاذ إيزوتسو «منهج التحليل 
وتطبيقه». ونجده في هذا المبحث يل على مسألة أنه لا يمكن الاعتماد على ترجمات 
للتعابير الأخلاقيّة الدينيّة القرآنيّة في دراسة المفهومات الأخلاقية القرآنيّة. ويخلص هنا 
إلى القول بضرورة اتباع منهج للتحليل يمكن من الوصول إلى تعار يف للتعابير 
الأخلاقيّة ‏ الدينيّة في القرآن تربط الكلمة حالًا بجزء محدّد من الواقع غير اللغويّ.أي 
ب) تدل عليه في الواقع العيانّ المحسوس. ويقول المؤلّف هنا: «إذا ما أردنا أن تدرك 
الصّنف الذَلاليّ للكلمة نفسهاء فعلينا أن ندرس أي نوع من التاس» وأيّ نمط من 
الشخصيات» وأيّ ضرب من الأفعال؛ تُحَدّد ويْدَل عليها عمليًا عند إطلاق هذا الاسم 
في العربية الفصحى ‏ وي ال حالة التي نحن إزاءها الآنء في القرآن». 

ويبدو أنَ ما ساقه الأستاذ إيزوتسو من حجاج ونقاش في هذا المبحث يفضي إلى 
ضرورة اتباع منهج في تفسير التعابير الأخلاقيّة الدّينيّة في القرآن يحصّل مدلولات 
التعابير من السياقات النصّية التي ترد فيهاء ويتفادى قدر المستطاع الاعتماد على 
المرجعيات الأخرى» برغم الإفادة منها أحيانًا ىا يحدث عندما يرجع إلى قول بعض 
المفسّرين في شأن التعبير المدروس أو إلى الشّعر العربّ في العصر الجاهلّ. يريد الولف 
إقناع قارئه بضرورة فهم مدلولات التعابير الأخلاقيّة ‏ الدَينيّة من السّياقات القرآنيّة 
نفسها؛ ليعتمد ذلك منطلقا لدراسته التطبيقية في القسم الثّالث من الكتاب. وابتغاء أن 
يوضح الأمر يأتي بأمثلة كثيرة نكتفي هنا بواحد منها. يقول المؤلّف:.حتّى مثال واحد» 


شرط أن يكون مختارًا جيدًا ووثيق الصّلة بالموضوع. قد يثبت أنه موضح جدا: 
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+ ...قان مون بهم أن لَمَنَُ َه عل لين ا الذي يَصدُونَ عن سيل لَه وتبا 
عوجا وهم بالآخر َكَفرُوتَ © 4 [الأعراف ٤٤‏ - 55]. ألا يؤلّف هذا بعينه نوعًا من 
التَعريف اللفظيّ ل «الظّلم؛؟ ولدينا في القرآن عدد ضخم من الأمثلة المشابهة» 
لاستخدام الكلمة نفسها. وبجمع هذه الأمثلة على صعيد واحد» ومقارنتهاء ومقابلة 
بعضها ببعض» ألا يكون من المعقول أن نؤمّل الحصول على تعريف من نوع «الكلمة - 
النّىء هذه الكلمة العربيّة؟ وكون هذا أمرًا مكنا سيتجل في مناسبات كثيرة في رحلة 
هذا الكتاب». 

هذا مثالٌ نموذجيّ لمنهج التحليل الذي تبنّاه إيزوتسو وطبّقه. وجل قامًا أنه 
منهج يعتمد مبدأ تفسير القرآن بالقرآن. ويقدّم المؤلف في هذا الحيّز معالجات كثيرة 
توضح ملامح المنهج التحليلٌ الذي اعتمده» ويستخلص جملة خلاصات في هذا 
الشأن» منها أن الضّنف الذّلالي لكلمة من الكلمات يميل إلى أن يكون متأثرًا كثيدًا 
بالكلمات المجاورة المرتبطة بالحقل الدّلاليّ نفسه؛ وأنَ الكلمة المهيّأة لأن تُستخدم 
بتكرار واضح في سياقات محددة بجانب كلمة مضادة لها في المعنى لابدٌ من أن تكتسب 
قيمة دلاليّة واضحة من هذا الجمع المتكرّر. ويمثل لذلك بكلمة «كافره التي تعني شيئًا 
مختلهًا وفمًا لاستخدامها ضدًا ل: شاكر» أو ضدًا ل «مؤمن:.إذ تعني في الحالة الأولى 
«جاحدًا للجميل»» وفي الثانية غير مؤمن». ويذهب إلى القول إِنّه كلما كانت الكلمة 
معبّرة عن ملمح عرقيّ عميق الجذور لثقافة من الثقافات عدا صعبًا أن تُترجم على 
نحو دقيق إلى لغة أخرى. وإن كل لغة تمتلك طريقتها الخاضّة لجمع العناصر المختارة في 
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صنف دلالَ خاصٌ. ومن أجل التمثيل لمنهجه التحليلَ الذي سيعتمده في القسم 
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التَطبيقيّ يقدّم تحليلا ممصلا لدلالة ثلاث كلمات عربيّة هي: حماسة ومروءة وجهل. 

ويخلص المؤلّف في هذا المبحث من كتابه إلى القول إن منهجه هو نوع من التفسير 
السّياقي. ويقتبس قولًا للأستاذج. ماروزيو ينصح فيه من يرغبون في أن يصبحوا 
مترجمين ممتازين للاتينيّة الكلاسيكيّة: «إنْ خير طريقة لإيضاح معنى كلمة غامضة هو 
ألا وقبل كل شيء أن تجمع» وتقارنء وتربط بين كل التّعابير التي تتشابه وتتضاد 
قطان :وقول الولف مده ذلاف ليمكت أن ت ن نت هيل اة کي 
أفضل لنا من أن نتبتى هذه المبادئ في محاولتنا تحليل المعلومات القرآنيّة». ويحدّد في 
التهاية سبع حالات يمكن فيها أيَّ مقطع أن يتخذ على نحو جل أهميّةٌ كبيرة في منظور 
منهج التحليل الذّلالَ الذي اتبعه. 

القسمٌ الثاني من الكتاب أعطاه المؤلّف هذا العنوانٌ: دمن دستور القبيلة إلى 
أخلاق الإسلام». وقد أراد أن يجعله مالا للحديث عن العلاقة الإيجابيّة والسلبيّة بين 
الدّستور الأخلاقيّ القبّنّ الجاهيَ والأخلاق الإسلاميّة. ومن هنا نجده يقول في مطلع 
البحث الأوّل من هذا القسم: «ربّما يتمثل الملمح الأكثر برورًا لتطوّر الفكر الأخلاقيّة 
في جزيرة العرب القديمة في أن الإسلام أعلن أخلاقيّة جديدة مبنيّة تماما على الإرادة 
المطلقة له بينها تمثل المبدأ الرّئيس للحياة الأخلاقية الجاهلية في التقليد القبَّيّ أو «عادة 
أجدادنا». 

وفي هذا القسم يدرس اللمؤلّف أربعة مباحث هي: النصوّر التشاؤميّ للحياة 
الدنياء وروح التضامن القَبَنَ» وأُسْلّمة الفضائل العربيّة القديمة» والثّنائية الأخلاقيّة 
الأساسيّة في الإسلام: أصحاب الجنّة وأصحاب النّار. 


في اللبحث الأوّل «النّصوّر التشاؤمي للحياة الدّنياء يعرض الولف للحياة 
الأخلاقيّة الجاهليّة» ونجده ينفي إمكانية أن لا يكون لدى العرب الجاهليين تمييز بين 
الح و الباطل» بين ما هو خير وما هو شرٌ. فقد كان لديهمء كما يقول» قواعدهم 
الصارمة في السّلوك التي تمَكّنهِم من إصدار الأحكام الأخلاقيّة: لكنّ أحكامهم 
محتاجة إلى أساس نظريٌ متين» وكانت صفاتهم الأخلاقيّة عاجزة تمامًا في الغالب عن 
ضبط سلوكهم إبان الشدائد إذا كانت مصلحة القبيلة في خطر. كانت العادات المتوارثة 
من الأجداد هي المهيمنة. وينبّه المؤلف هنا على ملمحين مميّزين لروح العصر الجاهلٌ 
هما التزعة الدنيوية والرّوح القَبَل. 

في شأن التزعة الدّنيويّة يلاحظ المؤلف أن الفقر في التَخيّل ترك مياسمّه على كل 
شيء تقريبًا نما يمكن تمبيزه بأنه عريّ صرف. عند العقل العربيّ الواقعيّ» هذا العا 
الحاضر با فيه من آلاف الألوان والأشكال هو العالم الوحيد الموجود. ولا يمكن أن 
يكون هناك وجود وراء هذا العالم. وقد عرف العرب الجاهليون كلمة:«الخلود؛ بمعنى 
الحياة الطويلة السّرمديّة: لكنّ هذاالخلود, لا بُدّ من أن يكون في هذا العام وليس في 
عالم آخر, لكنّه غير موجود فيه. وينبّه المؤلف على أمر مهم هناء هو أن هذا الوعي الحادّ 
بالاستحالة المطلقة لوجود «الخلود: في هذه الدّنيا كان في الوقت نفسه الطَريقٌ المسدود 
الذي انساقت إليه الوثنيّة ونقطة البدء التي منها اتخذ الإسلام سيره الصاعد. ويرى 
المؤلف أن الجاهليّة والإسلام يتحدان في إدراك زوال حياة الإنسان. والتّساوم المنبعث 
من وعي التفاهة الجوهرية للحياة مشترَكُ في كلل من الشّعر الججاهلّ والكتاب العزيز. 
لكنهما يختلفان اختلافا جوهريًا في تصوّر وجود عالم آخر غير هذا العالم؛ فا جاهايّة ما 
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عرفت ولن تعرف أي شيء وراء عام الوجود الحاضر؛ أمَا الإسلام فقد كان دينًا 
موسّسًا تمامًا على إيوان متقد بالحياة الآخرة. وهكذا فإن «الخلود الذي قدّم مثل هذه 
المشكلة المرعبة العصية على الحل لأناس الجاهليّة يحول الآن ( في الإسلام ) من دون أي 
صعوبة إلى عالم يقع وراء أفق الوجود. وقد ترتّب على هذين الفهمين المتباينين أن جعل 
المسلمٌ «مبداً الآخرة» الأساس الحقيقيّ لحياته؛ وجعل الجاهلٌ الحياة الدنيا فرصة 
لانتهاب اللذّات؛ لأنّه لا حياة بعدها. صارت الجدَية المطلقة المنبعثة من الإحساس 
الحا بدن يوم الحسابء أو «التّقوى: وخشية الله هي المزاج السّائد في ظل الإسلامء 
بينم كان الابتهاج والإهمال الام لمسائل الدّين الخطيرة هو المزاجٌ المسيطر على 
الجاهليين. 

في المبحث الثاني من هذا القسم يناقش المؤلفٌ ٠‏ روح التضامن القَبَنّ. وكان عليه 
أن يفعل ذلك ليكون في مقدوره بلورة دلالات التعابير الأخلاقيّة _الدَّينيّة في القرآن 
الكريم. ويقول الولف هناه إن القبيلة» أو فرعها العشيرة» كانت لدى عرب عصر ما 
قبل الإسلام ليست فقط الوحدة الوحيدة والأساس للحياة الاجتاعيّة بل مثلت أوَّلا 
وقبل كل شيء آخر أسمى مبدأ للسّلوك » منشئةٌ نمطًا شاملا للحياة كلّهاء الفردية 
والجاعيّة ممًا. كان الرّوحٌ الب حقًا المصدرٌ لكل الفكر الأخلاقية الرئيسة التي بُني 
عليها المجتمع العربي». وقد جاء الإسلامٌ ليعلن الأفضلية الواضحة للعلاقة الدّينيّة على 
روابط الدّم. ويستشهد المؤلّف هنا بقول الأستاذ فون غرونباوم: مإ العامل الأكثر 
تأثيرًا في اجتذاب الناس إلى الإسلام كانء بصرف النظر عن الحقائق الدّينيّة المتضمنة في 


رسالة محمّد» قدرتّه على العمل بوصفه نقطة تبلر لوحدة اجتماعية ‏ سياسية جديدة». 


ويعقد المؤلف في هذا المبحث علدًا من المقارنات بين الأخلاق الجاهليّة و 
الأخلاق الإسلاميّة القرآنيّة» ويحدّد كثيرًا من النقاط التي أحدث فيها الإسلام انقلابًا 
كبيرًا في الأخلاق. وقد أفضى به ذلك إلى المبحث الثالث من هذا القسم وهو: هأَسْلّمة 
الفضائل العربيّة القديمة». 

دد الولف جال تحديقه فى هذا المبحث يانه الاتصال بين وجهة النظر القراية 
والتظرة إلى العالم لدى العرب الأقدمين» والاختلافٌ الواسع بينهما في الوقت نفسه. 
خاصّة في حال الصّفات الأخلاقيّة. ويؤكّد المؤلّف هذا بالقول: « هناك اعتبار ما ربّما 
يمكن أن نتحدّث فيه عن الجانب الأخلاقيّ للإسلام بوصفه إعادة بناء لبعض الل 
العليا العربيّة القديمة والمناقب البدويّة التي انحلّت وفسدت في أيدي تجار مكّة 
الأغنياء قبل ظهور هذا الدّين». ويذهب المؤلّف هنا إلى تأكيد أن الصّور التي رسمها 
المؤلّفون المسلمون الورعون في العصور المتأخرة للنبيّ الكريم محمّد عليه الصّلاة 
والسّلام» وكذلك المزايا الشّخصيّة اللنسوبة إلى هذا النَبِيّ الكريم» منسجمةٌ تام 
الانسجام مع المثُل العليا البدويّة القديمة للرجل التي نجد أنه يُتنى عليها كثيرًا في 
دواوين شعراء الجاهليّة. ويلاحظ المؤلف أن الإسلام لم يُعِدُ بناء هذه الفضائل البدويّة 
كا وجدها بين عرب الصّحراء أو البدو» بل طهرها وجدّدها جاعلا طاقتها تنساب في 
قنوات محدّدة أعدّها. ويشير المؤلف هنا إلى مر مهم للبحث فيقول: «نستطيع من 
الوجهة اللغويّة أن نقول إِنّه مع مجيء الإسلام خضع بعض التعابير الأخلاقيّة الرّئيسة 
في الجاهليّة لتحوّل دلالي خاص». 

بعك للك يندز الولف خد مصلا جزل شمر عة من الات الا 
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الأساسيّة مبيّنًا نواحي التطوّر التي أدخلها الإسلام فيها. ويتحدّث هنا عن فضائل 
الكرّم والشجاعة والوفاء والصّبرء ويّفصّل القولّ في كل منها ويقول في ختام هذا 
المبحث: دلا يزعم الوصفٌ السَابق أبدًا استنفادَ الفكر الأخلاقيّة الجاهليّة التي تبتاها 
الإسلام. لكنّه يدم على الأقل الأمثلةً الأكثر وضوحًاء ويظهر لنا كيف أن أَشْلّمة 
1 اسلعناصر التي لم تكن إسلاميّة قد حدثت في هذه المرحلة المبكرة. وفي 
التاريخ اللاحق الممتد للإسلام» سيكون عليه أن يمر بعملية مشابهة مرّات عديدة عند 
عدد من المستويات المختلفة للثقافة» عندما ستواجهه مشكلة الفكّر ذات الأصول 
اليونانيّة والفارسيّة والهنديّة ثي أخيرًا المفهومات الغربيّة الحديثة». 

في المبحث الأخير من القسم الثاني من الكتاب يعالج المؤلّف موضوعًا أساسيًا 
هو: «الثنائية الأخلاقيّة الأساسيّة». ويرى أن القرآن في نقطة معيّنة أعلن الفصل التَامّ 
بين الكفر والإيمان. ونجده في مفتتح المبحث يورد سورة «الكافرون» كاملة ويقول 
معلا عليها: «هذه الكلهات تحدّد على نحو مثير المغايرة الأكثر حسمًا مع الشّرك المحيط» 
التي وجه إليها الإسلامٌ بفضل موقفه الأساسيّ في مسائل الدين. كان هذاء إذا جاز 
التعبير» الإعلانَ الرسميّ للاستقلال من جانب الإسلام عن كل مالم يكن منسجًا 
جوهريًا مع الإيمان التوحيديّ الذي أعلنه. وفي مال المارسات الأخلاقيّة؛ استلزم 
إعاذن الاستقلال هذا تشبجة خطيرة هقد أوحن بان معد الآن:فصاعدا جين أن تناس 
القيّم الإنسانية جميعًا بمعيار للتقييم موثوق به». 

وههنا يتحدّث المؤلّف عن المنظومة الأخلاقيّة التي أوجدها الإسلام» فيبيّن أن 


التصور القرآنّ يقسم الصّفات الإنسانيّة جميعًا على صنفين متضادّين تماما يمكن 


تقديم المترجم ۳ 
تسميتهها صف الصّفات الأخلافيّة الإيجابييّة وصنف الصّفات الأخلاقيّة السلبية 
ولوضوحها وقوّة دلالتهما يمكن تسميتهما «الخيره و«الشَّرٌ» أوهالحقٌ»ودالباطل». ويتمثل 
المقياسٌ التّهائيّ الذي يمذ به هذا التقسيمٌ في «الإيمان بالله الواحد الأحد الخالق 
للكائنات حيعًاء. وهكذا تبرز في القرآن كلّه هذه الائية الأساسيّة: مؤمن» كافر. وإِنّه 
بمقياس«الإيهان» هذا يستطيع الإنسان بسهولة أن يقرّر إلى أي من الصنفين ينتمي 
شخصٌ محدّد أو فعل معيّن. وكانت هذه الحقيقة مهمّةً جدًا للتطوّر الأخلاقيّ عند 
العرب؛ لأغبا مثلت أُوَّلَ ظهور للمبدأ الأخلاقيّ المتماسك. وقد كان هذا حدثًا غير 
مسبوق في التاريخ الرّوحي للعرب. ويمضي الأستاذ إيزوتسو إلى القول إِنّه كان لدى 
عرب ال جاهليّة عدد من القيم الأخلاقيّة المعترف بهاء لكنها لم تكن مبنيّة على مبدأ 
أساسيّ يسندها؛ كانت مبنيّة على نوع غير عقلاني من العاطفة الأخلاقيّة أو تعلق أعمى 
وعنيف بشكل الحياة الذي تناقلته الأجيال بوصفه كنرًا قبلا لا يقدّر بثمن. من 
الإسلامٌ العربّ لأوّل مرّة من أن يقيّموا السّلوكَ البشريّ كله بالاحتكام إلى مبداً 
أخلاقيّ مبرّر نظريًا. ويتحدّث المؤلّف بعد ذلك عن الصّور التي ترد عليها هذه العُنائية 
الأخلاقيّة في القرآن الكريم. ويبيّن أمّها قد ترد في صَوّر تضادٌ بين الكافر والمؤمنء أو 
بين الكافر والمتقي» أو بين المسلم و المجرم» أو بين الال والمهتدي» أو بين أصحاب 
الجنة وأصحاب التارء أو بين أصحاب اليمين وأصحاب الشمال. وقد تظهر في صوّر 
أخرى هامشية. 

وبعداذلك يطيل الولف الوقتوت عند أصمحات الجئة وعنذد أضحات النان 
ويتحدّث عن الصّفات الأخلاقيّة لكل فريق ما يجعله جديرًا بدخول الجثّة أو الثار. 
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ويشير المؤلف أخيرًا إلى أن ما قدّمه في هذا المببحث من القسم الثاني يؤمّله لتحليل 
كلمات القيمة الأساسيّة التي تنتمي إلى الصّنفين المتضادّين تضادًا مطلقا. 

في القسم الثالث» آخر أقسام الكتاب» يحلل المؤلّف المفهومات الأخلاقيّة ‏ الذينيّة 
الرّئيسة تحليلًا دلاليًا قاتا على المتابعة والتَأمّل. ويمثل هذا القسمٌ الجانبٌ التطبيقيّ 
الأساميّ من الدّراسة. وههنا يعالج المؤلف حمس قضايا هي: 
١‏ البنية الدّاخلية لمفهوم الكفر. 
۲ الحقل الذلايّ ل «الكفر». 
۳ التفاق الذيني. 
5- المؤمن. 
5 الصالح والسيى. 

في المبحث الأوّل من هذا القسم «البنية الدّاخليّة لمفهوم الكفر يبيّن الولف السَببَ 
الذي دفعه إلى البدء بمفهوم الكفر بدلا من أي من القيم الإيجابية بالقول إن «الكفرء 
يحت منزلة مهمّة في جملة منظومة أخلاق القرآن إلى درجة أن فهمًا واضحًا لكيفيّة تركيبه 
دلاليًا يكون شرطًا لا يُذَّ منه تقريبًا للوصول إل تقييم دقيق لمعظم الصّفات الإيجابيّة. 
وههنا يلخْص المؤلّفٌ التقاطً التي استخلصها في المباحث السّابقة في شأن البنية 
الدّلاليّة لمفهوم «الكفر». ويشرع بعد ذلك في الحديث عن بنية الكفر من خلال المحاور 
الآتية:١عنصر‏ نُكران الجميل في الکفر» ۲-الكفر في مقابل الإيمان»7- صفات قلب 
الكافر»٤-الكفر‏ والشّرك؛ 5 الكفر في معنى «الضّلال::” الهوى سيبًا مباشرًا 
للضلالء ۷-موقف التكبّر ومجاليه والتعابير القرآنيّة المرادفة له والقريبة منه. 


تقديم المترجم 0 


وفي المبحث الثاني من هذا القسم «الحقل الدّلانَ للكفر؛ يحلل الولف التَعابيرَ 
المفتاحيّة الأخر التي تحيط بهذا المفهوم الرّئيس بعد أن حذّل في المبحث الأول بنيته 
الدّاخلية. ويسمّي الولف الشّبكة المفهومية التي نسجتها تلك الكلماتٌ الشّديدة 
الترابط المحيطة بالكفر: الحقلّ الدّلاليّ للكفر. ويدرس هنا الكلمات المفتاحيّة الآتية 
الُشكلة للحقل الذَّلاليّ للكفرء وهي:١‏ الفِسْق أو الفُسوق؛ ؟ الفجورء ٣‏ الظّلم؛ 4- 
الاعتداءء 5 الإسراف. 

في مبحث «التفاق الدّينيٌ» يحلل الولف دلاليًا مفهومَ «التفاق»» ويشير إلى علاقته 
بالفشق. وينبّه على بنيته الدّلاليّة الخاضة ويذكر رأي بعض العلماء في عدّه صنقًا أصايًا 
متميّرًا يشترك مع الكفر و الإيمان في تقسيم المجال النَّامٌ للأخلاق الإسلاميّة. ويحكل 
المؤلّف تحليلا دقيقا السياقات القرآنيّة التي يُذكر فيها التَفَاقٌ والمنافقون وطبائعهم 
وأخلاقهم. 

المبحث الرابع من القسم الأخير جال الحديث عن دالمؤمن»» حيث يقول المؤلّف 
في مفتتح هذا المبحث: «مثلا أن الكفر يؤآف» كا رأيناء المسألة المحوريّة التي تدور 
حوها كل الصفات المذمومة» هكذا الإيمان هو صميم مجال الصّفات الأخلاقيّة 
الإيجابية. «الإيمان» هو المنبعٌ لكل الفضائل الإسلاميّة؛ فهو يُوجِدُها جيعًاء ولا يمكن 
تصور فضيلة في الإسلام غير قائمة على الإيمان المخلص بالله وبوحيه». وههنا يتحدث 
المؤلف عن المؤمن المثاليّ: نوع الإنسان المؤمن» الصّفات المميّزة للإيمان» تصرّف المؤمن 
المثاليّ اجتماعيًا ودينيًا. ولإيضاح ذلك يحلل كثيرًا من المقاطع القرآنيّة الدّائرة في فلك 
هذا الموضوع. ويقف عند محاور أساسيّة توضح البنية الدّلاليّة ل «الإيهان»؛ ومن ذلك: 
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الإييان من جهة كونه مضادًا للكفرء والإسلام والمسلمء والهداية الإهِيّةء وتقوى الله 
والشكر. 

في المبحث الخامس الأخير من هذا القسم يناقش المؤلّفٌ على نحو مفصّل 
مفهومّي «الصّالحء وهالسّيى». ويبيّن هنا أنه لا يوجد في القرآن منظومةٌ مطوّرة تمامًا 
هذين المفهومين» وقد جاءت صياغةٌ مثل هذه اللغة الأخلاقيّة من المستوى الثانويّ على 
أيدي الفقهاء المسلمين. ويؤكد إيزوتسو الطبيعةً الخاصّة جدًا ل «الصالح» و«السّيى» في 
المنظور القرآن؛ ذلك لأن الأخلاقيّة الإسلاميّة ذاتٌ أصل دينيّ» وقد تطوّرت حمصرًا 
ضمن إطار الذين المتصل بالآخرة. وهذا الإطارٌ الأخرويٌ يجعل مصير الإنسان 
التهائي معتمدًا على فعله في هذه الذنيا. ثم يتناول بالتحليل الدَلاليّ كلمتي «صالح» 
و«سيئ». وفي شأن «الصّالحء يشير إلى العلاقة الدّلاليّة القوية بين هذه الكلمة 
وبين:الإيان». ويوضح هذه العلاقة بالقول: ٫إِنْ‏ («الصالحات» هي ا معبّر عنه 
تمامًا في السّلوك الخارجيّ. وهكذا يحدث أن يكون تعبیر: الست اموا ولوا 
الكت 4 أحد التعابير المستخدمة على نحو متكرّر جدًا في القرآن. ف لدي 
اموا ٠‏ ليسوا مؤمنين إلا إذا جلّوا إهامهم الدَّاخَلَ بأفعال محدّدة تستحق لقب 
«الصالحات». وبين أن الصّلة المحكمة بين «الإييان: و«الصّالحات: في التصوّر القرآنٌ 
أثارت مشكلة خطيرة في علم الكلام الإسلاميّ فيا بعد؛ إذ فسّر كل من الخوارج 
والمرجئة هذه الصّلة بطريقة خاصّة. ويمضي المؤلف في تحليل دلالة الصَالح 
والصالحات داخل السّياقات القرانيّة المختلفة» ويعرض لدلالات الكلمات القريبة في 


دلالتها 8 دلالة «الصالحات:وأضداد هذه ۱ ت» فقف عند مه مات ,ءال 
من ممهو : 


ود«المعروف والمنكر» و«الخير والشرّ و«الحسّن والسَيّى: و«الفحشاء» أو«الفاحشة» 
و«الطيّب والخبيث»»؛ و«الحرام الال ورقف أخرا عنيدةوالتذترموة ومسي إن ا 
سيناقش ههنا التّعابير المفتاحيّة من المستوى الثاني للخطاب» التي تتمشل وظيفتها في 
تصنيف الأعمال السّيئة ديئيًا التي تستحقٌ العقوبة. ثمّ يمضي المؤلّف في استخلاص 
دلالات كل من الذّنب والإثم والخطيئة والجرم وا ناح والرّجٍ مُفصَّلاً القول في 
معانيها الأساسيّة وعلاقات بعضها ببعض. ويختم معالجاته بالقول: «ني هذا الفصل 
عالجنا أهمٌ تلك التعابير القرآنيّة التي تطابق تقريبًا في المعنى الكلمتين 
الإنكليزيتين:8000 0309؛ صالح وسيّئ. وقد أوضح ا الأمثلة على نحو جل أنه 
من الخطأ المَامَ ا جرم بان القرآن لا يملك أيه مفهومات«تحريديّة؛ متطوّرة جدًا ل 
«الصّالحء و«السيى». والصّحيح أن بعض الكلمات» على غرار ما رأيناء وصفية 
17م 1ر065 أكثر منها تصنيفيّة /01355111081015. وكلماتٌ مثل الجرام والحلال 
والرّجس.مثلاء وصفيّةٌ على نحو ملموس جدًا. وإذا ما تيمت فإتها لا تقيّم إلأعلى 
نحو غير مباشر» أي من خلال الوصف. لكنّه لا يمكن أيضًا إنكار أن بعض الكلمات 
التي درسناها في هذا الفصل يمكن عذها تصنيفيّةٌ أكثر منها وصفيّة. 

وقد ختم المؤلف كتابه بخلاصة محكمة لص فيها ما قام به من تحديد منهجه 
التحليلّ والمقابلة بين الأخلاق الجاهليّة والأخلاق القرآنية» وما هداه إليه الدرس 

ولا غنى عن القول هنا إّه ليس من شأن هذا التقديم أن يتناول بالتفصيل كل 
الفكّر و المناقشات والتطبيقات التي قدّمها المؤلف في تضاعيف كتابه. وهي في جملتها 
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على قدر عالٍ من العمق والتّحقيق والجدّة. ولسنا نبالغ إذا قلنا إن المؤلف يقدّم في هذه 
الدّراسة نموذجًا جيدًا للدرس التَحليلَ السّياقيَ للتعابير الأخلاقيّة الدّينيّة في القرآن 
الكريم» مستفيدًا من خبرة واضحة المعالم في مناهج الدّرس اللغويّ الحديث» ومن 
متابعة عميقة ومتأنّية لتطوّر معاني المفردات العربيّة. ويحسب المتأمّل أن طلاب التفسير 
القرآنَ خاصّةً وطلاب الدّرس اللغويّ العربنَ على جهة العموم سيجدون فائدةً كبيرة 
في هذه الدّراسة التي جمعت بين التنظير والتطبيق. 

ومؤْلّفُ كتابنا هذا هو الأستاذ الدكتور توشيهيكو إيزوتسو الذي ترجمنا له قبل 
كتابّه «بين الله والإنسان في القرآن ‏ دراسة دلاليّة لنظرة القرآن إلى العالم»» وصدرت 
ترحتنا العربيّة له عن دار الملتقى في حلب» ربيع عام ۲٠٠۷‏ م. ويشير المؤلف في كل 
من الكتابين إلى الآخر ويحيل القارئ إليه أحيانًا. 

وقد ولد الولف في طوكيوء اليابان» عام 1415١م.‏ و حصل على درجة الدّكتوراه 
في الآداب من جامعة كيو اليابانية. وشغل منصب أستاذ 280165501 في معهد 
الدّراسات الثقافيّة واللغويّة من جامعة كيو 1721961511 12610 في طوكيو. 
وعمل أستادًا زائرًا في معهد الدّراسات الإسلاميّة في جامعة مكجل في كنداء 
حيث كان يمضي ستة أشهر من كلل عام يدرّس علم الكلام والفلسفة عند 
المسلمين. 

وتتضمّن مؤلّفاته الأخرى بالإنكليزية ما يأتي: 
١-اللغة‏ والسّحر: دراسات في الوظيفة السّحريّة للكلام Language and‏ 


Magic: Studies in the Magical Function of Speech.‏ رقد 


نشرته جامعة كيو في طوكيو عام ۱۹٥٩‏ م. 

"بنية التعابير الأخلاقبّة في القرآن The Structure of the Ethical‏ 
¡in the Koran.‏ 161105 وقد نشرته جامعة كيو عام 469١م.‏ وكتابنا الذي نقدّم 
الآن لترحمته هو نشرة منقحة ومعدّلة لهذا الكتاب. 

۳- بين الله والإنسان في القرآن» الذي أشرنا قبل إلى ترجمتنا إياه إلى العربيّة. وقد 
أصدرته جامعة كيو في طوكيو عام 1975 م. 

4- مفهوم الإيان في علم الكلام الإسلاميّ 12 The Concept of Belief‏ 
12601087 15131016 وقد صدر عن معهد كيو للدراسات الثقافية واللغويّة. 

وكنث قد أثنيتٌ على الأستاذ إيزوتسو في مقدّمتي لترجمة كتابه «بين الله والإنسان 
في القرآن» وأجدني في هذا التتقديم أيضًا مدفوعًا إلى الثناء على جهود الرّجل وتبصّراته 
وإنجازاته. فقد قدّم الأستاذ إيزوتسو لدارسي القرآن الكريم في هاتين الدذراستين اللتين 
ترجمناهما إلى العربيّة نموذجين قيّمين للدرس العلميّ للغة الكتاب العزيزء وهيّأ 
لدارمي القرآن الكريم زوايا نظر يطلّون منها على آفاق هذا الكتاب الذي لم يفرّط فيه 
المولى من شبيء. 

وأجد هنا حاجة إلى الإشارة إلى أن زميلي الكريم الأستاذ الدكتور صلاح كزارة» 
أستاذ فقه اللغة في قسم اللغة العربيّة من جامعة حلب» أطلعني مشكورًا على مقال 
للدكتور أحمد عبد الرحمن أورده ضمن كتابه الذي يحمل العنوان: «من أخطاء 
المستشرقين وخطاياهم -نقد الاستشراق -دراسات تطبيقيّة»» وقد صدر في طبعته 


الأولى عن مكتبة وهبة في القاهرة عام ١57‏ ه/ 7١٠٠م.‏ وني مقال الذكتور أحمد 
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عبد الرحمن المعنن ب «اللغة والثقافة للمسعشرق الياباني توشيهيكو إيزوتسوه نجده 
يترجم المبحث الأول من القسم الأوّل من كتابنا المترجم هذاء الذي يحتل العنوان: 
مدخل: اللغة والثقافة» ( الصّفْحات ١67‏ من الأصل الإنكليزيّ). 

وقد نبّه كاتب المقال» أحسن الله سبحانه إليه» على وجود عناصر إِيجابيّة في 
عمل الأستاذ إيزوتسو» وجعل من ذلك: ١‏ استناد المؤلف إلى القرآن الكريم في 
تفسيره معاني المصطلحات الأخلاقيّة فيه» وأشار إلى أن هذا «هوا لمبدأ الحاكم في 
مذاهب التفسير با مأثور التي سادت في مكة في عهد الصّحابة والتابعين رضي الله 
عنهم جميعًاء. -١‏ عكوف إيزوتسو في تطبيقه على القرآن الكريم في نصّه العربي 
أساسًا وتحاشيه التعويل على أيّة ترجمة أجنبيّة له» بعد أن بين إيزوتسو أوجه القصور 
الفاحشة في التّرجمة. وبعد ذلك يشرع الذكتور أحمد عبد الرحمن في تسجيل عدد من 
الأخطاء يرى أن الأستاذ إيزوتسو وقع فيها في هذا المدخل. ويجعل من ذلك وقوعَه في 
التعميم عند التأسيس لبعض البادئ العامّة» وغموض موقفه من الفلسفة النسبية 
والفلسفة الإطلاقيّة» واختيارّه المذهبين المتناقضين: النسبية والمثاليّةء وانقياده لتأثير 
الفلسفة الوجودية. 

ولست هنا لأتحقق من صدق ما قال الذكتور أحمد عبد الرّحمن» بل سأكتفي 
بالغرق إن الأسقاة از رتسو يكن أن عطي ورت احطا حتاف الع ن 
فلسفات متناقضة في المدخل التّنظيريٌ: ويمكن أيضًا أن يؤا حذ. وكنتٌ في 
تقديمي للكتاب الذي ترجمثه قبل: «بين الله والإنسان في القرآن» قد أخحذتٌ عليه 


الرّجل من هذين الكتابين اللذين ترجمتهما أنه على قدر كبير من التشبّت وتقليب 
وجهات النظر وسعة الاطلاع مما هيّأ له قدرة ملحوظة على التمحيص والاختيار 
والبناء على أسس فا قدر كبير من القيمة. وكنتٌ أتَنّى أن لا يقحم الذّكتور عبد 
الرّحمن الأستادً إيزوتسو في جملة الخطاتين ذوي الأغراض والميول غير التزهة من 
أفراد المستشرقين. خاصّة أَنْ الأستاذ إيزوتسو كان مهتا اهتامًا بالعًا بفهم الكتاب 
العزيز كما فهمه جيل الرسول محمد عليه الصلاة والسلام» وأصحابه الكرام» كما 
قال في مقدمة كتابه «بين الله والإنسان في القرآن»: 

كان حاديّ في هذا الصّنيع ( تأليف الكتاب) الأملّ في أن أظلَّ قادرًا على 
الإسهام بشيء جديد في سبيل فهم أفضل لرسالة القرآن لدى آهل عصره الأول 
ولدينا نحن كذلك» (ص ۲١‏ من ترجمتنا العربية). 

أمَا ترجمتي هذا الكتاب فترجع في جزء منها إلى رغبتي في إغناء ا مكتبة القرآنيّة 
بنمط جديد من الدّرس يقرّبنا أكثر إلى فهم كتاب الله سبحانه» خاصّة أنني وجدث 
رغبة لدى بعض الأصدقاء من أهل العلم في ترجمته. وأخص في هذا المقام أحي 
المتفضل الدكتور عبد الرحمن حللي المدرّس في كلية الشّريعة من جامعة حلب» الذي 
أمذني بمصورة الكتاب الإنكليزيٌ» مثليا كان منه في الكتاب الأول فأحسن الله 
سبحانه إليه وشكر له سعيه الخيّر. ومن دوافع التَّرجمة أيضًا ما لقي الكتابٌ الأول 
من إقبال طيب بين طلبة العلم. 

وإذ هيّأ المولى العزيز أن أنتهي من التّرجمة وأقدّم مخطوطة الكتاب للنشرء لا 
أملك إلا أن أقول: لك الحمدٌ يا رب كما يحمذك أنبياؤك وأصفياؤك» فما في هذا 
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العمل من توفيق هو منك وحدّك سبحانك» وما فيه من تقصير هو من عجزي 
ومحدوديّة قدراتي وضعفي» فقد خلقتني كذلك. والصّلاة والسّلام على من بعثمّه 
العا ات 
حلب» صباح يوم الأربعاء 7٠‏ شعبان ۱٤۲۸‏ ه 
۲ أيلول ۷٠٠۲م‏ 


ر 
و«إني عبد الله» 


عيسى بن علي بن عيسى العاكوب 


مقدّمة المؤلئف 


هذا الكتابُ نسخةٌ منقحة لكتابي الأسبق عهدًا الذي نشرئّه عام ۱۹١۹‏ م جامعة 
كيو 1[21976151197] 1610 في طوكيوء تحت العنوان: بنية التعابير الأخلاقيّة في 
القرآن Structure of the Ethical Terms in the Koran‏ عط1.وونقًا 
لمعيار تفكيري الحالي احتاج الكتابٌ كثيرًا إلى التحسين على الجملة وإلى إعادة نظر 
شديدة في غير قليل من المواضع. وفي مباشرة التنقيح» حاولتٌ أن أجعله تعبيرًا أكثر 
إرضاء را الراهنة. وهكذا زيدت إضافاتٌ مهمة» واف قضايا كثيرة أراها 
الآن غير ضروريّة» كما أنّ عددًا من الفقرات أعيد كتابّه ماما. وبرغم أن تغييرًا كبيرًا قد 
حدة ا الات يمك أن رعذ عقا جد تظل الام اة إن ند كير 
کا هي. 

وقد عُيّر العنوان نفسه» لكي لا يخطئ القارئ في اعتقاد أن الكتاب يعالج كلية 
التعابير الأخلاقيّة التي تظهر في القرآن. وليست الحالٌ كذلك. فإنَّ التعابير القرآنيّة 
ذات المضمون الأخلاقيّ يمكن تقريبًا أن تقسم على مجموعتين رئيستين. تالف 
إحداهما من تلك التعابير التي تهتمٌّ بالحياة الأخلاقيّة للمسلمين في الجماعة المسلمة 
(الأمّة)» بينم تتألف الثانية من تلك التّعابير ذات الطبيعة الأخلاقيّة ‏ الدّينيّة. وتضرب 
المفهومات في الفئة الثانية جذورها في الطبيعة الجوهرية للإنسان بوصفه إنسانًا متديئًا 
55 110100«9. وهي تعكس الخصائص الرُّوحية التي لابدّ أن يظهرها 


1 المفهوماثٌ الأخلاقيّة الدّينية في القرآن 


الإنسان من حيث هو كائن متديّن؛ وفقًا للفهم القرآنّ للجبلّة البشرية. ثم نه في دين 
«أخلاقيّ؛ أساسًا كالإسلام؛ لا بُدٌ من أن تكون هذه الخصائصٌ البشرية دينيّةٌ وأخلاقية 
في الوقت نفسه» وليس ثكّة اختلاف حقيقيّ بين المجموعتين في هذا السّياق المحدّد. 

[viii]‏ شاا الكتابُ فقط مع هذه المجموعة الثانية من التعابير الأخلاقيّة. وتقع 
تعابير الصنف الأول خارج اهتهامه» مع التغاضي عن حالات استثنائيّة قليلة. 

يبقى أن أقول كلمة في شأن الشّطر النظريّ من هذا الكتاب. في الطبعة الأصليّة 
أعطي مال كبير للتأملات النظريّة فيا يتتصل بالنظريّات الحاليّة للّغة الأخلاقيّة؛ وقد 
تُشرت ملاحظات منهجيّة على امتداد الكتاب. أمّا في الطبعة الجديدة» فقد استعيض 
عن نظرية تجريديّة لله الأخلاقيّة ينظريّة أكثر أصوليةٌ للنظرة اللغويّة أو الدّلالية إلى 
العام تشكّل الأساس للعمل التَحليلٌ كله وقد ممعت المبادئ المنهجيّة الس بطم 
التحليل في مدخل. 

تتأف هذه الدراسة من ثلاثة أقسام: شرح للمبادئ المنهجبّة للتحليل الدَّلاي؛ 
والعلاقة الإيجابيّة والسَلبيّة التي تقوم بين الدّستور الأخلاقيّ القَبّنَ الجاهليّ و الأخلاق 
الإسلاميّة. القرآنية في الحالة التي نحن إزاءها؛ يتلو ذلك تحليلٌ للمفهومات الأخلاقيّة 
الدينية الرّئيسة في القرآن» من خلال تطبيق متماسك للقواعد المنهجيّة المشروحة في 
القسم الأول. 

أمانظامٌ نقل الأحرف 6805111658600 المستخدّم فهو نظام مكتبة 
الكونغرس» مع هذه الاستثناءات: تُقابلُ الألِفُ المقصورة هنا ب 8؛ لا يقل التنوين إلا 


في التعابير المَليّة. الآيات القرآنيّة تُقتبس وفقا لنظامي فلوجل 110186[1 والمصريٌ 


الحديث. وحيث يختلف التظامان» يُثبّت ترقيمٌ فلوجل أولاء متلوًا بعلامة مائلة 
ورقم الآية في التّرقيم المصري”". وباستثناء حالات نادرة» حاولث دائ تقديم 
تفسيري الخاصض ال اق لاا أن القز ان الا هال الكذرةة الأخرء برعونان 
في حال القرآن مدين جدًا لبعض التراجم المبكّرة لعلماء من قبيل رُذول وسال 
وبكثال وÃربري Rodwell, Sale, Pickthal, and Arb€r¥.‏ 

شرعت بهذا التنقيح استجابة لاقتراح الدكتور تشارلز ج. آدمزء مدير معهد 
الدراسات الإسلاميّة في جامعة مكجل 17219615117 2460111. وقدأبدى 
اماما فعَالا منذ البدء إلى النهايةة وإنه من ذو عوته المسكم وتعاطفه وتشجيعه 
ما كان للكتاب أن يأخذ الصّورة التي هو عليها الآن. وأغتنم هذه المناسبة للتعبير 
عن شكري العميق لكل ما قدّمه من مساعدة. 

ولا بد من ذكر اسمّي شخصين آخرين في هذا السّياق مع إحساس عميق 
متساوٍ بعرفان الجميل. الأول هو السَيّد وليم ج. واتسون» أمين المكتبة الرّئيس 
في المعهد» الذي تلطّف وقرأ المخطوط عندما أكمل وقدّم اقتراحات مساعدة في 
يتصل حنّى بأدق التفاصيل في التعبير. والثاني هي الآنسة مارجري سمبسون من 
العاملين في مطبعة جامعة مكجلء التي حرّرت النْضٌ. وقد غيّرتُ فقرات كثيرة 
وفقًا لنصحها المنطقيّ والبتاء جدًا. وأنا شاكر جدًا للسَّيّد [×¡ ] ديفيد إد 


' آثبننا في الترجمة الترقيم المعتمد في مصححف المدينة المدوّرة» طبعة مجمم الملك فهد لطباعة المصحف الشريف 


[المترجم]. 
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مساعدئّه في قراءة التّجربة الطّباعيّة وفي إعداد الفهرس. 

وأخيرّاء فإنّه من واجبي السَّارٌ أن أشكر الأستاذ نوبوهيرو متسوموتوء مدير معهد 
الدراسات الثقافية واللغويّة في جامعة كيوء الذي تكرّم بالسماح لي بنشر هذا العمل في 
هذه الصّورة المعدّلة. وقد كُتبت النسخة الأصلية ونُشرت برعايته في اليابان. 


توشيهيكو إيزوتسو 


تقديم المترجم RE‏ ل ا E‏ 
مدمه الول ا 
أوّلا- مبادئ التحليل اللا Eo A ENS RE‏ 
مدخل: اللّغة والثقافة AR‏ اس ا Ea AD‏ 
اال الدواتة وا TO SS‏ 
"- منهج التحليل وتطبيقه O E‏ 
ثانيًا - من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام NOR‏ 
التصور التشاؤمي للحياة الذنيا Ea OE ESR‏ 
٤‏ روح التضامن القَبَلّ Seale E‏ اا 

ه أَسْلمَةٌ الفضائل العربيّة القديمة ا 
الكرّم Aaa‏ ل طم ورم عم لمق ل ا 10817 
الشجاعة يا OSS‏ 
الوفاء. ES Ta‏ 

AES Ro الصدق ا[‎ 

الصَيبر Sea‏ حو الس السام واو ما و ام ا 1 

" الشناتتة الأخلاقيّة الأساسيّة VEG‏ 
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أصحاب الحنة ا 0 CE‏ 
أصحاب الثّار ملا E‏ 
ثالثًا ‏ تحليلٌ المفهومات الرّئيسة ااا 0 
۷-البنية الدّاخليّة لمفهوم الكفر NO ea DRS:‏ 
عنصر تكران الجميل في الكفر 1179 ERE‏ 
الكُفر في مقابل الإيان NAD O e‏ 

O LESS ELM قَلْبُ الكافر‎ 

الكفرٌ والشّرك 00000 1 1 ذ 1 1 1 1 E‏ 
الكفرٌ في معنى «الصّلال» ا[ E‏ 

الهوى سببًا مباشيرًا للضلال. مواد E aE Nal‏ 
موقفٌ التكر 0 0 000000 
ازدراء التنزيل و CS O‏ 
الجدال OT‏ 

ORS SDSS ORAS الحقل اللا للكفر‎ ۸ 
AOS aR RE الفاسق‎ 
N N SERS القاجر‎ 
O O الظّالم‎ 

E O O O النفاق الذيني‎ 4 


محتويات الكتاب عر 


الموؤمن المثاليّ GERA RSE‏ ا 
الاد م ا OE‏ 
الإسلام والمسلم ER RE O O‏ 
الهداية الإهيّة السو اله و ER‏ 111 

تقو ی الله Tea‏ 
الشكر ROSS‏ ااا 
١-الصالح‏ والسّيئ ا U i E‏ 
الصالح. EE‏ لعبااشانا و لسعو ا ا 111 
ابر TEE OES a‏ 
الفساد 1[ 1 1 1 a E‏ 
المعروف والمنكر اتساج انو سبد وا نع لاط سس 
ا لخر والشر Eo EER‏ 0 
الوح س ن» وال «س وء» ل 0 
الفحشاءٌ أو الفاحشة: N ESAS‏ 0 
الطيتٌ والخبيث و ا ا ا 
الحرم والحلال 001 اا O‏ 
الذنوب لوي RAR‏ مام الول لل 
الخلاصة O E‏ او 


ألا - مبادئ التحليل الدَّلاليّ 


مدخل: اللّغة والثقافة 


يمكننا تناولٌ موضوع المفهومات الأخلاقيّة _الدّينيّة في القرآن في عدد من 
الطراتق المختلفة. فقد نبدأ من الأنظمة المحكمة للشريعة الإسلاميّة التي استطاعت في 
الأعصر المتأخرة أن تنظّم كل أناط السلوك البشريّ حتّى في أدق التفاصيل» ونجد تنا 
تُعاد إلى القرآن بوصفه المصدرٌ الأصلِّ لكل هذه الأوامر والنواهي. أو قد نبدأ من 
أنظمة علم الكلام التي لا تقل إحكامًا عن أنظمة الشَّرِع» والتي سنكتشف أنها ليست 
سوى معالجة نظريّة للمسألة الأساسيّة التي تدور حول ما ينبغي أن يؤمن به «المؤمن 
الشيادف ونوع الموقف الذي عليه أن يتخذه إزاء الحق ( تعالى )» والكيفيّة التي ينبغي 
عليه أن يتصرّف بها استجابة لمتطلّبات عقيدته. كذلك قد نبدأ العمل بأن ننتزع على 
نحو منتظم تقريبًا تعاليمَ وآراء مختلفة في موضوع التعاليم الأخلاقيّة الموجودة في 
القرآن»فترتّبها ونؤلف كتابًا يُسمّى «أخلاق القرآن». 

وإِنَ اهتمامي في هذا الكتاب ذو طبيعة مختلفة تَامًّا عن هذه المشروعات 
والمشروعات الماثلة ها. ويكمن الاختلافٌ أساسًا في المنهج التَحليلَ الذي سأطبقه على 
المعلومات القرآنيةء الأمر الذي يجعل القرآن يفسّر مفهوماته ويتحدّث عن نفسه. 
ويمكن القول بتعبير آخر إن ما هو صميميّ في بحثي ليس المادَةً بقدر ماهو منهج 
التحليل اللغويٌّ المطبّق على تلك المادة» وجهة النظر الخاصّة التي يحاول من خلالها أن 
يحلل البنية الدّلاليّة ]٤[‏ لكات القيمة في القرآن في حقل السلوك والطبيعة الشخصية. 


٤‏ مبادئ التحليل الدَّلالٌ 

وأود أن أبدأ بإضفاء تأكيد خاصٌ لا يبدو لأوّل وهلة حقيقة بدهيّةٌ تقريبًا» وهي 
أهميّةٌ عدم الاعتماد البنّة على البيّنة غير المباشرة التي تقدّمها نصوصٌ مترجمة. فالكلماتٌ 
والجمل المترجمة هي مرادفاتٌ جزئيّة في الأعمّ الأغلب.وقد تُستخدم موجّهاتٍ 
مساعدة نسبيًا في خطواتنا الأول المتلمّسة لمعالم الطريقء لكتها في حالات كثيرة قاصرةٌ 
تمامًا بل مضللة. وهي في أيّة حال غير قادرة على تقديم أساس موثوق لدراسة بنية 
النظرة الأخلاقيّة إلى العالم لدى شعب من الشعوب. وهذاء كا قلت توا قد يبدو قضية 
فاده دا يكن أن و كد امل تردق ولاف الف هادا و ع الا 
في عدم الانتباه الذائم إليه» سيتضحان في ية حال بمجرّد أن نتذكر أنّنا حتى عندما نقرأ 
فعليًا نصا من النصوص في أصله نميل على نحو غير واع تقريبًا إلى أن نقراً في هذا 
النصّ مفهوماتنا الخاصّة التي غذّتها لتنا الأمّ وهكذا إلى أن نحوّل كثيرًا من تعابيره 
المفتاحيّة» إن لم نحوها جيعًاء إلى تعابير مرادفة يمكن الحصول عليها في لغتنا الذه”". 
لكننا عندما نقوم بهذا لا نقوم, على الحقيقة» بأكثر من أن نفهم النصّ الأصاٍّ في ترجمة 
له؛ وبتعبير آخر نتلاعب بمفهومات مترجمة من دون أن نعي ذلك. والتأثيراتٌ المميتة 
هذا النوع من «التحويل» غير الواعي تتجلّ في التأليف الأخلاقيّ المعاصرء خاصّة في 
المجال المرتبط بالدّراسات المقارنة لأنظمة مختلفة من الفكر الأخلاقيّة. وقد عرّز هذا 
الل كرا التطو رالمذهل لعلم الإنسان الثقافّ cultural anthropology‏ 
الأزمنة الحديثة. 


.] ستوضح هذه النقطة نظريًا في الفصل الآني [ الأصل‎ -١ 


مدخل: اللخة والثقافة 0 


إن النَموَ في علم الإنسان الثقافي أظهرٌ كثيرًا من أن يتجاهله أيّ إنسان مهتم جديا 
بمسائل الثقافة والحقائق الإنسائيّة. وهكذا فإن كثيرًا من المولفين المعاصرين في 
موضوع الأخلاق يُضطرٌون طوعًا أو كرما إلى إعطاء بعض الاهتمام على الأقل لوجود 
دساتير أخلاقيّة بعيدة جدًا عن تلك الموجودة في مجاهم الثاني الخاصٌ. وهكذا فان 
شينًا يأخذ طابعَ مماثلة سطحيّة لعلم الأخلاق المقارن دارج في الوقت الرّاهن. ونلتقي 
كثيرًا بمثل هذا التفكير «المقارن» حبّى في مؤلفات أولئك الذي يعتقدون بأنّه ليس ثمّة 
تعدّدية حقيقيّة في المسائل الأخلاقيّة» وبأنَ جوهرٌ أخلاقيّة الإنسان واحد في العالم من 
دون اعتبار للزمان والمكان. 

وفي الأغلبية العظمى لمثل هذه الحالات في أَيّهَ حال» ُستخلص استتتاجاتٌ كاسحة 
من الدّرس الارن للتعابير الأخلاقيّة القائم على التلاعب غير الواعي 
ب «المفهومات المحولة». ويبيّن الأستاذ موريس كوهن في كتابه مدخل إلى المنطق 
Preface to Logic‏ خطر [6]الاعتاد على الترجمة السهلة جدًا للكلمة اليونانية 
6 ب «11116لا:أي فضيلةء في مناقشة فكرة أرسطو عن الإنسان «الفاضل 
35 . ويلاحظ أن الكلمة الإنكليزيّة :©1560/» التي تُستخدم حصرًا تقريبًا 
مراد فا ل 266 » مضللة جدًا؛ ذلك أن 81616 تُترجم على نحو 
أكثر دقة ب 61161306 60». أي امتياز» أو موضوع الإعجاب. وبصرف النظر عن 


مسألة كون رأيه صحيحًا أو خاطنًا عل أن أدع الأمر الآن. ودغناء ابتغاء التفسيرء 


Morris R.Cohen, Preface to Logic (London,1946) p.16. 


5 مبادئ التحليل الذلاني 
نفترض أن ذلك مؤيّدٌ بتفحص دقيق لكل المقاطع ذات الصّلة التي ترد فيها الفضيلة 
616 . افترض الآن أنْ إنساناء وهو يبدأ بكتابة بحث حول تصوّر الفضيلة ۷1۲٣8‏ 
بين اليونانيّين القدماءءيجمع معلوماته من ترجمات إنكليزية لأفلاطون وأرسطو تُترجم 
فيها کلمة 85616 باطّراد ب :۷1۲۲ء أي فضيلة؛ أو أنّ هذا الإنسان» كما يحدث غالبا 
يقوم بتحويل مفهوميّ كهذا كلما صادفته كلمة 31616 ني النصّ الأصل. إن خطر 
محاولته واضح. وباعتماد هذه المساواة الخاطئة» ومن دون التوقف لحظة للسَّؤال عن 
مشروعية هذه الصيغةء قد ينتهي به الأمر إلى مناقشات عديمة الجدوى في شأن طبيعة 
«الفضيلة: عند اليونانيين أو حول اختلاف الرأي بين الشعبين الإنكليزيٌ واليونانٌ في 
موضوع جوهر «الفضيلة». وإِن المحتوى الدّلايّ للكلمة الإنكليزيّة :911616 سيقراً 
بهذ الطريقة على نحو غير مبرّر وغير واع في كلمة يونانية لا علاقة ها بها على الحقيقة 
باستثناء شيء من الإيحاءات الغامضة بمعنى الامتياز الشخصي والإثارة للوعجاب. 
ومن عدم التوفيق أنْ أخطاءً من هذا القبيل موجودةٌ بكثرة في الكتابات المعاصرة 
في الأخلاق. وسيتّضح هذا عندما نتفخّص بعنايةء مثلاء كتاباتٍ بعض الباحثين 
الغربيّين عندما يفيدون من الترجمات الإنكليزيّة فقط في صياغة آرائهم حول فِكّر 
الصضلاح والعدالة في السّنتويّة اليابانية 5115101515 18821656 أو الكونفشيوسيّة 
الصَينيّة. يوجد في اللغة اليابانية واللغة الصينية عددٌ من الكلمات التي تتطابق إلى حدّ 
كبير مع «الصلاح 39+ ودالعدالة 2111510 أمّا أن يكون لنا الحىّ في 
إنشاء علم أخلاق مقارن على أساس مثل هذه المعادلات المبهمة» فأمرٌ مشكوك فيه 
كثيرًا. السّىء نفسه ينطبق على الكلمة العربيّة «صالح» التي ستُخضع بنيئها الدلاليّة 


لتحليل صارم في فقرة لاحقة.هذه الكلمة تُترجم عادةً في الإنكليزيّة ب 
5 وسأظهر ضاآلة اتصاها بالصّفة الإنكليزيّة في مكوّناتها الدّلاليّة. 
ولتت قد إلى تاكيد أن كل الحازلات مخ الكت الرصوف هوا عة 
الفائدة تمامًا ولا معنى لها. فذلك سيكون جزءًا آخر من التأكيد السّاحق. كل ما 
أريد أن أؤكّده إن) هو الخطرٌ المهلك لأن ثقاد من دون قصد إلى نظريّات خاطئة 
حول طبيعة الحقائق الأخلاقيّة بالتلاعب بمفهومات مترجّمة وعدم محاولة أن 
نحلّل علميًا وعلى نحو فعَال المفهوماتٍ الأصلية نفسها. ولست نسبيًا (من القائلين 
بمذهب النسبية) تاريخيًا متطرّفًا. يقول 5115 - 707611 إنّنا «كلّم)ا [17] درسنا 
الدّساتير الأخلاقيّة وجدنا أنّها لا تختلف في النقاط الرّئيسة للمبدأ وأن الاختلافات 
الوسودة تاكن عن ا م ل افاي الجر واا نري جل لدا 
الأخلاقيّة على آنه من واجبنا أن نجازي الإحسان بالإحسان؛ لكنّ الاستجابة لهذا 
القانون ستستلزم التصرّف بطرق تختلف وفقا للنظرة التي يتبئاها مجتمع من المجتمعات 
إزاء ماهيّة الإحسان إلى إنسان من النّاس”"».ويبدو أنّه مصيب تمامًا هناء ورب لا يكون 
من الممكن أن يُعترض عليه ما دام يتحدّث عن الدساتير الأخلاقيّة بمنطق مشل هذه 
المبادئ التجريديةبعيدًا عن كل اختلافات الرأي الناشئة عن الحقائق المادّية. ولعلّه عند 
هذا المستوى العالي من الريك تكون الطبعة التشرية عا متوائلة في العام كلّه» ولستٌ أنكر 
إمكانية أن يُنشأ ببذه الطريقة جملةٌ قواعد عامّة جدًا للأخلاق ستكون مشتركة بين 


ا 
P.H. Nowell - Smith, Ethics (London: Pelican Books,1954), Chapterl.Section 2.‏ 


۸ مبادئ التحليل الدّلاليٌ 
الكائنات البشرية جميعًا من حيث هي كائنات بشرية. 

إن مسائل الأحلاق الأكثر جوهرية تظهر فيا أرى إلى حدّ ما ني عالم الحقائق 
التجريبيّة والتجربة العملية الأدنى. وإنّه ههناء وسط الواقع العياني لحياة الإنسان في 
المجدمع؛ يصاغ المحتوى الدَلال لكلل تعبير أخلاقيّ. وإذاما كانت فكرةٌ 
«الإحسان» تختلف من مجتمع إلى مجتمع؛ فإ البنية الدّلاليّة لكلمة «حَسَّن» نفسها 
لا بد من أن تكون مختلفة في كل حالة. لكنّه حبّى هذا يفترض مقدّمًا أن يوجد في كل 
لغة كلمة تنطبق على نحو كاف تقريبًا في المعنى والاستخدام على الكلمة 
الإنكليزيّة 6004» التي من المسلّم أئّبا واحدة من الكلمات الأغمض والأبهم في 
اللّغة. ومهما يكن» فإنّه لأكثرٌ أمانًا لنا أن لا نقوم بمثل هذه الافتراضات غير المبرّرة إن 
كان لنا أن نتفادى إلقاء الخصائص البنيويّة للُغتنا على المحتويات الدّلاليّة لمحجمات 
الشعوب الأخرى. 

وأحسب أن هذه التأملات قد شرحت الت الكثير في شأن الموقف الذي سأتخذه 
في يتصل بالمظاهر الدّلاليّة للّغة. وسيكون موقفي الأساميّ على امتداد هذا العمل 
الالتزام بموضوعية صارمة في معالجة الحقائق الملاحظة» والميل إلى الانحياز إلى جانب 
معيّن بين النظريات المتعارضة في هذا الموضوع. أمّا في موضوع الترابط بين اللغة 
والثقافة فسأتبتى موقفًا محدّدًا جدًا. ولاُدَ هذا أن يضفي تلوينًا شخصيًا واضحًا على 
نظرتي في مسألة التعابير الأخلاقيّة. سأميل بقوة إلى نظرية تعدّدية اهام 8 
the‏ تذهب إلى أنْ نظرات شعب من الشعوب إلى ما هو حسّن وقبيح» أو صحيح 


وخاطی» تختلف من مكان إلى آخر ومن زمان إلى آخر» وتختلف جذرياء ليس من حيث 


مدخل: اللغة والثقافة ۹ 


هي تفاصيل تافهة تفسّر بعيدًا بوصفها درجاتٍ في سلّم تطوّر ثقافي متكامل» بل من 
حيث هى اختلافاتٌ ثقافية أساسية ها جذورها الضاربة في العادات اللغوية لكل 
جماعة بعينها. 

3 إن نظريّة المعنى التي تشكل الأساسٌ للبنية الكلّية للعمل الرّاهن ليست البتة 
إسهامًا أصيلًا لي. بل هي مبنيّة على نمط حاص لعلم الدلالة طوّره وأحكمه في ألمانية 
الغربية الأستاذ ليو فايسجربر 1777615861567 Professor Leo‏ وهو يسمي 
التصور اللغوي للعالم sprachliche Weltanschauungslehre‏ . وتتفق 
نظريته على نطاق واسع في خلاصاتها الرّئيسة مع ماهو معروف عادة اليو م ب «علم 
اللّغة العرقي 1156165ا6]1001128:؛ وهي نظريّة للعلاقات بين الأنماط اللّغوية 
والأنماط الثقافية وضع أساسّها إدوارد سابير 1م53 107810 في سنيه الأخيرة في 
الولايات المتحدة. عل أن لكل من هاتين الملرستين خصائصّها الممبّرة ولكن لأننه 
يستحيل مناقشتهما| على نحو مُفصّلء سأدمج في يأتي الاثنتين مقدّمًا فقط تلك النقاط 
الرّئيسة لمناقشته) ما له أهميّة مباشرة لنا. 

وبدلا من وصف النظريّة في صورة مجرّدة: سنيدأ بدزس بعض الأمثلة الملموسة. 
حذ مثا الكلمة الإنكليزية «weed ã‏ أي عشبة ضارة أو نبات النجيل. يعرف أضة 
المعاجم هذه الكلمة بأنها: دعشبة برّية تظهر حيث لا تكون مُرادة وباختصار: عشبة 
5 انظر مثا كتابه: 


Vom Weltbild der deutschen Sprach 
(دوسلدورف ۰م‎ 


0۰ مبادئ التحليل الدّلال 


غير مرغوب فيهاء غير مُرادة». والآن فإنه في عا م الواقع الموضوعيّ. أي في عام 
الطبيعة» لا يوجد شيء اسمّه عشبةً «غير مرغوب فيهاء؛شيء كهذا لا يوجد إلا في 
بصيرة الإنسان الذي ينظر إلى المركّبٍ غير المتناهي لأشياء الطبيعة» ويرتبهاء ويقيّمها 
وفقًا لمقاصده المتنوعة. مفهومٌ:العُشْبة الضارّة 7/6640 : هو ناج عملية تنظيم وفرز 
وتقييم وتصنيف كهذه. وهو يِجسّد بهذا المعنى وجهة نظر خاصّة» موقمًا ذاتبًا خاضًا 
لعقل الإتسان: 

تفترض النظرة الفطرية ببساطة وسذاجة وجو علاقة مباشرة بين الكلمات 
والواقع. توجد الأشياء أوّلاء ثم تُعطى لما أسمء مميّزة. وفي هذه النظرة» تعني 
«#اطها مائدة » مباشرةً هذا التَىءَ الماديّ الذي يوجد أمام أعيننا. أمَا مثالٌ كلمة 
57160 عشبة ضارة» فيظهر جليًا أنْ ليست هذه هي الخال رظهيو أن ييف الک 
والتّىء تتدتحل عمليةٌ خاصّة للتطوير الذاقّ للواقع. إن عقولنا لا تعكس على نحو 
سلبيّ فقط بنية الواقع» بل تنظر إلى الواقع على نحو أكثر إيجابية من وجهة نظر خاصة» 
زاوية خاصّة؛ وإِنَّ هذه الفعالية العقليّة التي يسمّيها الألمانُ «العقلّ أك 6» هي التي 
تبعل الشََىِءَ يوجد حقيقة عندنا. هناك عملية إبداعية واضحة» توسيعٌ وإحكام للادّة 
المعطاة في اتجاه خخاصٌء بين الواقع واللّغة. وذلك على نحو دقيق هو الحقل الخاصٌ 
للمعنى. وفي علم المصطلح الحديث» يمكن أن يعبر عن هذا بالقول إن كل كلمة تل 
تصنيمًا لغويًا خاضًا للواقع غير اللغويّ. لكنْ [۸] التصنيف لا بذ له ممن أن يتضمّن 
عملية عقلية تتمثل في جمع أشياء مختلفة كثيرة في وحدة. وهذا ممكن فقط وفق مبدأ 


محدّد. هذا المبدأ هو الزاوية الخاصّة التي يتناول منها الإنسان الواقع» وهي 


مدخل: اللغة والثقافة ٥١‏ 


مشروطة ثقافيًا وتاريخيًا. 

إن مثال كلمة «18660: ( عشبة ضارة) ال او حرا كاين ق 
اا الات اى مد هى جرم اسن عالطا ر ا وف 
أوضح ۴ Benjamin WhO‏ من خلال مقارنة مفصّلة ومنظّمة بين اللغات 
الحندية الأوروبية الأكثر تمثيلا كالإنكليزية والفرنسية والألمانية من جهة وبعض اللغات 
الهندية الأمريكية من جهة أخرىء الحقيقةَ المدهشة المتمثلة في أن هاتين المجموعتين من 
الناس تعيشان في العام وتتعاملان معه بطريقتين مختلفتين تمامًا. فهم| تجزئان عا الواقع 
وتصتفانه في أصناف مختلفة تمامّاء على أسس مختلفة اختلافا تامًا. 

يمكن أن تُوضّح القضيةٌ باستخدام الكلمة الإنكليزيّة ©1ط8ا» مائدة. دعنا 
ن أن ماما ماني اد اعا مو ةو لغری مر و کل اة يكن أن 
عل الان و قر ل سير اجر انا تعن كاد من ادن السعديرة والريضة 
على أنهه| «مائدة». فالمائدةٌ مائدةٌ سواء أكانت مربعة أم مستديرة. هكذا هي نظرتنا 
الفطرية. لكنّ هذه النظرة الفطرية تنشأ عن الحقيقة التي تتجاهل غالبا المتمثلة في أننا 
نمتلك مفهومًا للمائدة لا يقوم فيه الشّكل بفعل حاسم. وإِلّه بفضل هذه الخصوصية في 


٥‏ انظر كتابه: 
Language, Thought, and Reality‏ 
(كيمبردج. ماساشوستس ۱۹۵٩‏ م). وانظر أيضًا: 
Paul Henle (ed.), Language, Thought, and Culture‏ 
( آن آربور ۱۹٥۸»‏ م). من أجل بيان واضح ومختصر للوضع الرّاهن لهذا الفرع من علم اللّغة. 


o۲‏ مبادئ التحليل الدلالي 


مفهومنا فقط» نصئف شيئين مختلفين تمامًا على أخبم| «شيءٌ واحدء. وفي الواقع فإن المائدة 
المستديرة والمائدة المربعة أمام أعيننا هما كينونتان مختلفتان» أمّا في عقلنا فإنهم| أساسيًا 
شىء واحد. وأقول «أساسيًاء: هذا الأساس يزوذنا به موقفنا العقل الأسامي. وقد 
وجد 7/2014 Benjamin‏ ويا وله أنه توجد في الأجزاء غير الفندية الأوروبية 
من العام شعوبٌ تصتف الأشياء على أساس أشكاها الأساسية: مستديرة مربعة 
مستطيلة» مكعبةء صلبة» سائلة» إلخ. وعند هذه الشّعوب أن معيار الشكل أو المظهر 
أساميئٌ في تحديد ما إذا كان السّيء ينتمي إلى هذه الفئة أو تلك. وني أعين هذه 
الشعوبء المائدةٌ المستديرة والمربعة شيئان مختلفان تامًا وينبغي أن تُحدّدا باسمَيّن 
مختلفين. ومن وجهة نظرهمء هناك عبثية: شيء اعتباطي تماما وغير منطقيٌ وغير 
منسجم مع بنية الواقع نفسه» في الطريقة الغربية للتصنيفء التي تُكدّس فيها أشياءً 
مختلفة كالمّيء المربع والشَّىء المستدير من دون تمبيز في القئة نقسها. 

وبفضل هذا المثال البسيط في مقدورنا أن ندرك إدراكًا واضحًا أنه ليس هناك 
]تقلا مرد ب و ع تين الى واه نجي يان داق تفاط 
عقلّ» عمل إبداعيّ يتمثل في رؤية الشَّىء ذاتيّاه منظورٌ خاصٌ . وهكذا قإته في حالة 
«المائدة» عندناء يتمشسل المنظورٌ الخاصٌ الذي نتبناه في منظور النفعية العملية 
0 0128112]10. نتجاهل معيار المستدير والمربع و متها 
بأنه «مائدة» لمجرد أن كلا منهها شيء مصنوع ليخدم الغرض نفسه. ههنا يتسحب 
الاختلاف الشكلّ على نحو طبيعي إلى الخلفية. أمّا لدى بعض الشعوب الأخرىء 


إن شكل الت د حع العا الا لان وو إى الف ل عطق 


مدخل: اللغة والثقافة of‏ 


الشكل: لآ بمنطق الغرض. 

وإذا كانت هذه هي الحالٌ مع كلمة بسيطة مثل «مائدة»» فكم ينبغي أن تكون 
الخال إزاء الأشياء الأقل شير عا وإزاءالتجريدات الأعل: إن كل من حاولوا أن 
يترجموا من لغة إلى أخرى يعرفون كيف يكون صعيًا جدًا أحيانًا أن يترجم الإنسان على 
نحو دقيق كلمةٌ شائعة جدًا بكلمة أو تركيب مطابق في لغة أخرى. وكثيرًا ما نقطع 
الأمل ونقول: نّا غير قابلة للترجمة البتّة»» ىا يقول الدكتور فاوست في بداية كتاب 
«جوته»» وهو يواجه مشكلة ترحمة الكلمة اليونانية 008 . إلى الألمانية. 

إن هذا كله راجمٌ في النهاية إلى حقيقة أن كلا من هذه الكلمات العّصيّة على 
الترجمة يجسّد موقمًا عقليًا خاصًا مير للجاعة التي تنتمي إليها اللغة. لكنّ هذه بعض 
فقط من الحالات الخاصّة التي يظهر فيها تدَخَلٌ منظور خاصٌ أساميّ لمعنى الكلمة 
بوضوح أعظم وغير مألوف. والحقيقة أن هذه هي تقريبًا الحالٌ مع أيّة لغة. 
والاختلافٌ بين «مائدة» و :0808( العقل ) في هذا الاعتبار ليس كبيرًا كما سيظهر 
لأول وهلة. 

إن كل واحدة من كلماتنا تنل منظورًا خاضًا نرى فيه العالّوما يسمّى 
«مفهومًا» ليس سوى بلورة لل المنظور الذاتي؛ أي نه شكل ثابت تقريبًا يفترضه 


7 FETE ةا اط‎ OTE EE EE 

١‏ كل التعابير المفتاحية في القرآن أمثلة دقيقة هذه القضية. خذ مثلا كلمة «كفر». افترض أننا نترجمها ب 
اناbءi..‏ اختلاف كبير! الموقفُ العقإنَ الكامل الذي يشكّل الأساس للبنية ا مفهومية له كفره يضيع متى بدأنا 
بغهمها بمنطق المفهوم الإنكليزي لكلمة 01506116]5». 


41 مبادئ التحليل الدّلالي 


المنظور. والمنظورٌ المقصودٌُ هنا طبعا ليس ذاتيّ بمعنى آله فرديّ؛ ليس هو فرديًا بل 
اجتاعيّ» لأنه الملكيّة المشتركة لجماعة كاملة؛ هذه الملكيّة المنحدرة من الأعصر السابقة 
بفضل التقليد التَاريخيَ. وبرغم ذلك هو ذاق بمعنى أنه يفضي إلى شيء من الاهتام 
البشريّ الإيجايّ الذي يجعل قينا المفهوميّ للعالم ليس نسخة دقيقة للواقع 
الموضوعيّ. وعِلمٌ الدّلالة 56728121605 هو دراسة تحليليّة مئل هذه المنظورات المتبلورة 

31 ]إن خبرتنا المباشرة بالواقع هي في حدّ ذاتها كلّ غير محدّد. كها قال هنري 
برجسون 186185011 116211. وقد سمّى الأقدمون هذا 1116 أو «مادّةٌ أول 
8 112161183: (ایولg‏ عند العرب)ء وحديثًا اما راع الوجوديوق الفرتسيون 
Sa LAA NURSE NEE‏ 
ويتحوّل العا إلى كتلة قذرة غريانة عمياء لا تثير إلا الغثيان. وقد نحت العقل البشريّ 
من هذا الكل غير المحدّد عددًا من الأشكال المنفصلة والمميّزة. وإن عدد هذه الأشكال 
وطبيعتها يختلفان من شعب إلى آخرء ثمٌ» في تاريخ شعب من الشعوب» من عصر إلى 
عصر. ويشير معجمٌ لغويّ ثري كمعجم العربيّة إلى أن الشعب الذي يستخدم اللغة 
قد عزل وحداتٍ مستقلّة من جملة الواقع أكثر مما عزله شعبٌ ذو معجم لغويّ فقير. 
وال في أيه جال أن كل شب فد ملك :طريقه اقا ف دیدما مك ع لدوم اة 
وجهة تَظّر. أي إن عملية تخليص أشكال مستقلّة معتمدةٌ داثً) على الاهتام الذاتقّ لكل 
جماعة خاصّة وموجّهةٌ بهذا الاهتام؛ هذا التخليصٌ أو العَزُْلُ لا يحدّده التشابة 


الموضوعيّ بين الأشياء بقدر ما يحدّده المنظورٌ الذاق الذي يُنظر من خلاله إلى هذه 
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الأشياء. وأيٌّ مظهر للواقع يبدو مهمً لأمَلنا وتؤقناء أو رغبتنا وإرادتناء أو فعلنا 
اا عور اللي ر واف متا ن الع ا ل اما 
متحرًلًا بذلك إلى «مفهوم». فقط ما هو مرتبطً بصميم الاهتهام الشخصي الذَّاقّء فقط 
ما يجس بأنه أساسيٌ للمخطط الكامل للحياة يُختار من المَيّْض المتغيّر دائ 
للانطباعات» ثم يبت بعلامةٍ نُطقية خاصّة؛ ليست هي غير ما نسمّيه عادةً اسا 

وهكذا فإنه على كتلة الوجود العديمة الشّكل أصلاء رسَمَ عقلٌ الإنسان عددًا لا 
نهاية له من الخطوط؛ واصطنع أقسامًا وأجزاءً كبيرةَ وصغيرةٌ؛ فتلقى عا الواقع بهذه 
الطريقة بصماتٍ الصياغة اللغويّة والمفهوميّة؛ وأعطي نظاءٌ للهيولى الأصليّة. 

تؤلّف الكلمات» والمفهوماتٌ التي ترمز إليهاء نظامًا معقّدًا ذا إضافات وتوسّعات 
كر يعمل هذا الكل المتلّم تما كانه شاشة متوسطةابين غقل الإنسان والواقم 
قبل المفهومي 1 cep‏ con-reم.‏ الذي يصل إليه معدلا ومعكوسًا وحتى حرفا 
بفعل التركيب الخاصٌ للشاشة. 

کون عاد ناغل عن اا التو قط بوكر قي ملي اذا 
وجليًا أننا لا نكون حبَّى واعين وجودها. ونعتقد على نحو فِطْريٌ بأننا نتعامل مباشرة 
ومن دون أيّ وسيط مع العام الموضوعيّ كا هو. ووفقًا هذه النظرة الفطرية» يكون 
العا الطبيعيّ الموضوعيّ موجودًا قل أمام أعيننا منذ البداية الأولى» بتفاصيله 
وأقسامه. مرئّبًا جيّدًا ومنظًَّا تنظيًا تامًا. ونعتقد نحن ]١١[‏ ببساطة أننا ندرك هذا العالم 
المنظّم.ونصوغ في عقولنا مفهوماتٍ بقدر تلك الأقسام الطبيعية التي تكون موجودةً 
ونسمّيهاء وهكذا نصنع معجمنا اللغوي. 


٦‏ مبادئ التحليل الدَلالّ 


إن مثل هذه النظرة الفطريّة تنجاهل حقيقة أن أي مظهر محدّد للواقع» ولا 
نتحدّث هنا عن كلّية الواقع الذي سرّاه اليونانيون هيولى 408٥ء‏ هو حقيقة قادرٌ على 
أن يقسّم على أجزاء بالقدر الذي تشاءء وبأيّة طريقة تشاء» ومن أيّة زاوية تُفضل. ومن 
دون العمليّة العقليّة المتمئلة في تقسيم المواد الأوليّة للتجربة المباشرة على عدد من 
الوحدات المستقلة _ عملية «التقصيل 110 كما تُسمَّى في علم الذلالة ‏ سيكون 
العالّامن دون أيّ معنى وسخيقًاء ىا يقول الفلاسفة الوجوديون. ولا نحتاج إلى أن 
تُحدث هذا التفصيل بأنفسناء لأن نظامًا جاهرًا في صورة معجم لغويٌ 1797ة1ناط1702 
موجوةٌ دات بوصفه ميرانًا ثقافيًا من الأجدادء ونحن نتمثله عندما نتعلّم» كا يفعل 
الأطفالٌ» لتنا الأمّ. 

وهكذا فإِنَ الواقع المباشر للوجودء مها يكن» لا يقدَّم لتصوّرنا كما هو أصلا 
وطبيعيًاء بل من خلال موشور الرّموز المسجّلة في معجمنا اللغويّ. موشورٌ الرموز هذا 
ليس مرد حاكاة مجرّد نسخة مطابقة للواقع الأصلّ, والرَّمورٌ لا تنطبق تماما على 
أشكال الواقع؛ هي على الحقيقة اکال تقر ا الفدّة لها يغدو كل شيء شا 
حقيقيا لإدراكنا العقيّ. 

الأكثرٌ أحقيّةَ بالملاحظة في هذا الشَّأن ليس فقط أن كل جماعة لها طريقتها الخاضة 
لِعَزّل الأجزاء والوحداتء التي تكون تبعًّا لذلك خاصّة بهاء بل أن هذه الأجزاء 
والوحدات تولف فيط بينها منظومة 53/816171 8 . ولا تكون موجودةٌ هكذا ببساطة 
من دون أي نظام؛ على العكس من ذلك تولف كلا معقَّدًا جدًا نظا تنظيًا عاليًا. 
والطريقة التي تدمج بها ويُربّط فيها بعضُها ببعض ليست أقل تمبيرًا للجماعة من طبيعة 
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EEE‏ ال الم ر لكل عاعة هر اذى به الع 
اللغويّ/111335 7002 . 

المعجم اللغويّ ‏ أو على نحو أكثر تعميًاء اللغةٌ مع نسيج أنماطها الإيجائية -هو 
قبل کل شيء منظومةٌ أشكال «تفصيليّة 3161011121013 وفقًا ها نجرّئ جريانَ 
الطبيعة الدائم على عدد محدّد من الكينونات والأحداث. ونقول بكلمات 4۳1۸ز,8e‏ 
۴ الوثيقة الصّلة بالموضوع: إن كل لغة هي «تحليلٌ مؤقت للواقع» لأن «اللغة 
تجزئ الطبيعة على أنحاء مختلفة». حتى التوعٌ نفسه من التجربة العاديّة تجزّئه عادةً 
اللغات المختلفة على أنحاء مختلفة. وفي الوضع نفسه» تميل اللغاث المختلفة إلى عَزْل 
فئاتِ مختلفة من العناصر الأساسيّة؛ وكل لغة ها طريقتًها الخاصّة في تجميع الوحدات 
المعزولة في [؟١]‏ عدد محدّد من منظومات أعلى» تُمَع هي ثانيةً في شبكة مفهومات 
شاملة. وذلكم هو المعجم اللغويّ. 

كل معجم لغويّ» أو منظومة دلالة إيحائية: يمل ويج شد نظرةٌ خاضّةٌ إلى العام 
(Weltanschauung) world-view‏ تحول المادّة الأو ليه للتجربة إلى عالم مليء 
با لمعنى» «مفسّره. والمعجمٌ اللغويّ في هذه الحال ليس بنية ذات طبقة واحدة. فهو 
يشتمل على عدد من المعجمات اللغويّة الثانوية موجودًا بعضُها إلى جانب بعض مع 


۷ في شأن بنية: المحجم اللغويّ» من حيث هو منظومة منظّمة لشبكة مفهوميةء انظر كتابي: God and Man in‏ 
the Koran‏ الفصل الأول القسم ٤‏ «المعجم اللغويّ والنظرة إلى العام »1 المؤلّف ]. وقد ترجمنا هذا الكتاب إلى 
العربية بعون المولى سبحانه» وصدرت الترجمة عن دار الملتقى في حلب. ربيع ٠۷‏ ۰م کا قلنا قبل. [المترجم]. 


0۸ مبادئ التحليل الدَّلائي 


مناطق تتخدّلها عادة. والشبكة المفهوميّة التي تنشئها التعابيرٌ الأخلاقيّة واحدٌ من هذه 
العجراة اللعوثة الثازوية الا هو هوه للك ننه عدو القطافا نع اي 
الل ته كل سيا ر الخاصّة إلى العا . 
ويمكن القول من وجهة نظر دلالية إن الدّستور الأخلاقيّ أو مجموعة القوانين 
الأخلاقيّة 6006 120181 4ء قِطاعٌ من هذا العا«المفسّر على نحو مليء بالدلالة. وإن 
بيانًا كهذا يمكن حالا أن يذكر القارئ برأي الذكتور 1200 10115 في كتابه الرائع 
Structure of 2 Moral Code‏ مط“ الذي يقول فيه إن الدستور الأخلاقيّ 
جزءٌ من الإيدلوجيا أوالثقافة. وهناك على الحقيقة كثير من نقاط التشابه بين وجهة 
نظري ووجهة نظره؛ وقد تكون هذه راجعة في التحليل الأخير إلى حقيقة أنني في 
تأسيس نظريتي مدين كثيرًا لتبصّراته النافذة في طبيعة الخطاب الأخلاقيٌ. وهناك» على 
أية حال اختلافٌ أساميّ واحد بيننا. وهو أنه نقذ دراسيّه لأخلاق النافاهو 7125850 
5 عل بيّنة «البيانات» الأخلاقيّة 508061261015 ادع اطا مميّزةٌ عن «الجُمّل 
5 , وبلغة أكثر وضوحًاء اعتمدٌ على معلومات مترحمة متّخَدًا إياها يسه 
الرّئيسة. وفي بداية كتابه» نجده يحاول أن يبرّر موقفه بِرَسْم تمييز واضح المعالم بين 
الجملة a statement نايبلاوa sentence‏ . فَالجُمّل: البيتٌ أبييض Das Haus ı‏ 


ist weiss‏ « و «La maison est blanche,‏ و wThe house is white:‏ كما 


John ladd, The Structure of a Moral Code 
(كيمبردج. ماساشوستس ۱۹۵۷ م).‎ 
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يحاول أن يثبت» حمل مختلفة» لكنّها جميعًا تؤدّي البيانَ نفسه. ففي «البيان» لا يكون على 
المرء أن يحدّد أيْةَ كلمات مُستخدم في توصيله وإبلاغه؛ ولا يه اله أي لخةِ يُصاغ فيها. 
ويواصل القولّ إِنّ هذه الخاصّيّة المحدّدة ل دالبيان» كانت قيّمة جدًا في وضف مقابلاته 
مع راويته القومي لأنه بسبب عدم فهمه لغةً النافاهو لم يستطع أن يعرف ال ْمَل التي 
ااال و 

والآن فن هذاء كما اقترحتٌ قبل مضادٌ تمامًا لما أفعله تقريبًا في كتابي. وعندي أن 
ما يهم أكثر هو مء المنطوقة للراوي» وليس بياناته» التي يقال إنها تبقى كما هي في 
أية لغة يمكن أن يعبر بها عنها. إن الوجود الحقيقيّ لشيءٍ اسمُّه «بيان»» شائع في لات 
كثيرة مختلفة» يبدو لي مشكوكًا فيه جدًا. فإذا ما حدث كم يقترح الأستاذ 10861 
Brown‏ » أنه حتى كلمتانٍ مبتذلتان [۱۳] مثل ©1061 و (اعطاھصہ » [آم] ليستا 
متطابقتين تمَامًا وكانت الكلمةٌ الفرنسيّة 81016 تختلف على نحو مهمّ عن كل من 
الكلمة الألمانيّة 012تنداع؟ والإنكليزيّة 11600 1207 فمن المستبعد تمَامًا أن 
جملة مستخدّمة لتوصيل حكم أخلاقىّ في لغةٍ من اللغات ينبغي أن د تنسّخ على نحو 
دقيق في لغات أخر. 
4 ئفسة. ص ۲۱. 

Roger Brown, «Language and Categories» 


الذي نشر ملحقا بكتاب A Study of Thinking‏ لؤلفيه ج.س»برونىر وج.ج.جودناو وج.ءا. أوستن 


(نيويورك ١437٠‏ م)؛ الذي هو حسب علمي خير رسالة كُتبت حول هذا الموضوع. انظر خاصة ص ."1١١‏ 


و مبادئ التحليل اللا 


وقد لاحظ إدوارد سابير مرارًا أنه حبّى أفعالُ الإدراك البسيطةٌ تتحكّم بها على 
نطاق واسع الأنماطً الاجتاعيّة للإيحاء بالمعنى» وهي تبعًا لذلك نسبيةٌ من الوجهة 
الّقافية'' '".وإذا ما كانت الحا كذلك» فما أكثر ما ينبغي أن يكون هذا منطبقًا على 
أفعال التقييم في حقل سلوك الإنسان وشخصيّته. إن كل ثقافة لديها عددٌ من الأنماط 
التقليدية للتقييم الأخلاقيّ التي تتبلور تاريخيًا في جملة تعابيرها الأخلاقيّةه وهذه على 
نحو عكسيّ تزوّد متحدّثي اللغة بمجموعة كاملة من القنوات يصتّفون من خلاها كل 
الظراهر الأخلاقيّة. وباستخدام الأنماط الدّلاليّة للّغة القوميّة لدى جماعة من 
الجماعات» يستطيع أعضاءٌ هذه الجماعة بسهولة أن يحللوا ويصفوا ويقيّموا أي فعل أو 
شخصية إنسانية. لكنّ هذا يستلزم تعهّدًا بالعيش في مطابقة صارمة مع معايير التقييم 
التي صف في التعابير الأخلاقيّة لتلك اللغة. 

كيف لنا أن نستنبط منهجًا موثوقًا من الوجهة العلميّة لتحليل البنية الأساسيّة 
لحقل دلا كهذا؟ ‏ كيف يكون مكنا أن نستكشف الأصناف الدّلاليّة للّغة من اللغات 
على نحو سيلبي مستلزمات بحث علميٌ؟ ويكلمة دعلمي» أعني أساسًا ما تعنيه كلمة 
تريب أو استقرائيّ» وفي السياق الخاصٌ للبحث الذي بين أيديناء أعني دراسة تحليليّة 
للتعابير الأخلاقيّة تتفادى قدر المستطاع التأثْرٌ بالأحكام القَبّْلِيّة لأيّ موقف نظريّ 


للفلسفة الأخلاقية. 


١‏ انظر له مثلا 
The Status of Linguistics as a Science.‏ 
في سلسلة كتابات مختارة ( لوس أنجلسء. 40١‏ ١م)»‏ الصفحات ١1١‏ وما بعد. 
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وخبرٌ طريقة لأن نتقدم؛ في رأيي» هي أن نحاول أن نصف الصّنف الدَلالي 

ع ب و 2 - 
للكلمة على أساس الشروط التي تستخدم فيها. أية خصائص للبيئة تكون ضروريّة إن 
كان للكلمة أن يُستخدّم في تسمية واقعة معينة؟ إِنّه فقط بمحاولة الإجابة عن سؤال 


كهذا نستطيع أن نصل إلى المعنى الصحيح لكلمة من الكلمات. واختيارٌ هذا المنهج قائم 


2 


على اقتناعي بأن اللغة» في جانبها المتصل بالدّلالة الإيحائيّة» هي أُوَّلَا وقبل أي شيء نجل 
مهمٌ لذلك اليل إلى التصنيف المميّر جدًا للعقل البشري”'. 

تشكّل التَعابِيدُ الأخلاقيّة ‏ الدّينيّة في لغة من اللغات منظومةً خاصّةً من الأصناف 
شمن المنظومة الإغانتة الأ كر عة اة :والمشكلة الأساسة لى الناحت فو 
البحث عن الخصائص المحدّدة لكل تعبير التي بفضلها يُصنّف عددٌ لا نهاية له من 
الأشخاض أو الأفعال الختلفن جِذًا ق.صتف وهكدايعطون اسا مشتركا :وهن 


خلال فحص تحليلٌ للتعابير الأخلاقيّة ‏ الدّينيّة المفتاحيّة في لغة من اللغات» قد يتمكّن 


١7‏ في شأن وصف علميّ مفصّل لعملية التصنيف عمومًا وأهميته في بنية العقل البشريّ» سأشير إلى المؤلّف الذي 
اسنّشهد به قبل 11106108 06 5000 4 لؤلفيه برونر وجودناو وأوستن. وعند مولي هذا الكتاب أَنَّ 
التصنيف 02065011281101 يمكن أن يحدّد جيدًا بأنه عمليةٌ إدراكية ترتّب بها الكائنات الحية أحداتٌ محيطها في 
عدد محدّد من الأصناف. ولكي يُصتف أي شيء أو أيّ حدث بهذه الطريقةء لا بد من أن يمتلك عددًا معينّا من 
الصفات المحدّدة. التي بفضلها يغدو مثل هذا التمييز اتتصنيفي تمكنا. والدليلٌ على وجود صنف هو حصول 
استجابة مشتركة إزاءً عدد كبير من الأشياء أو الأحداث لدى الكائنات المهتمة. ومتى أنشى الصنف. بدأ الفردُ يُظهر 
ميلا واضحًا إلى الاستجابة لعدد كبير من الأشياء والأحداث على أساس عضويتها في الصنف بدلا من فرادتها 
( الفصل الأول الصفحات .)١ ٤-١‏ 
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الباحثٌ تدرييًا من أن يعرف البنية الأساسيّة للمنظومة التي بها تُصفَى كلل الأحداث 
التي تنطلّب حك أخلاقيًا قبل أن تظهر في شكل سهل المنال لأفراد الجماعة المتحدّئة 
بتلك اللغة. 

إن الع الى ادارا غل وسقها عن بال لفق طني تمل الف ادى 
الأطفال. وني هذا التمط من البحث يضع الباحتُ نفسّه قصدًا في الموقع الشمج لطفل 
يبدأ بالتحدّث بلغته الام أو في موقع لغويّ إنامئ anthropological linguist‏ 
واجهنّه لغةٌ مجهولة تهامًا. ويتعلّم الطَفلُ استخدام كلمة «تقاح» بملاحظة سلوك معلّمه 
المنمثل أُوَلَا في أبيه وأمّه في تسمية هذه الفاكهة» وهكذا يُنشئ علاقة دلاليّة بين الكلمة 
والنُوع المعروف من الفاكهة. ثم بتكرير هذه العمليّة مرّاتِ كثيرة يتمكن من جع أمثلةٍ 
جديدة في صنف «التفاح» بفضل خاصّياتٍ مدرّكة من مثل الحجم واللون والشكل. 
وبالطريقة نفسها يتعلّم الطَفْلٌ استخدام المعجم اللغويّ الأخلاقيّ. والطريقة التي 
يتعلم بها استخدام تعبير أخلاقيّ معيّن في نمط خاصٌ من الموقف لا تختلف في أيّة نقطة 
جوهريّة عن الطريقة التي يتعلّم بها استخدامَ كلمة «تُفاح» في نوع معيّن من الأشياء. 

را يمكن أن نذكر أنفسنا على نحو مفيد في هذا المفصل بلّعبة الكلمة الأصلية 
Word Game‏ 1 التي أشار إليها روجر براون .وني هذه اللعبة يخاو 
اللاعبُ من خلال الملاحظة الدّقيقة لاستخدام معلّمه الكلمة «الأصلية» أن يربطها 


بصنف غير لغويّ خاصٌ. ولكي ينجح» على اللاعب أوَلًا أن يعزل على نحو صحيح 


١_برارن.‏ الصفحات 784 51806. 
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الصّفَاتٍ المميّرة تمامًا للصنف غير اللغويٌ. وبتعبير آخرء عليه أن يكتشف أي نوع 
خاصٌ من المنبّه قد أحدث تمامًا ذلك النُوعَ من الاستجابة اللفظيّة لد ى معلّمه. 

المهمّةُ على الحقيقة غير سهلة. وني معظم الحالات لا بُدّ من القيام بعمليّة كاملة 
للتجربة والخطأ قبل أن يدرك اللاعبُ كما هو المطلوبٌ منه ]٠١[‏ استخدام المعلّم 
اللات وركذا لقال ااا عباتا فو دا خط عل تجو ی كل 
الأمثلة المتوافرة للاستخدام الفعلّ للتعابير الأخلاقيّة _الدّينِيّة ويحلّل تحليلًا دقيقا 
سياقاتٍ الموقف» ويضع الفرضيّاتء التي عليه أيضًا أن يفحصها بمقابلتها بأدلّة 
أوضح ويعدَّها عند الضرورة؛ ثمّ» يؤمّل بهذه الطريقة الوصول إلى حل مقنع لهذه 
المسألة. 

هذا باختصار ما سنفعله بالتعابير الأخلاقيّة _الدَّينيّة في القرآن. لكننا طبعًا غير 
معاقين كالطّفل الذي لا يمتلك اللّغة» أو حتى كاللّغويٌ الإناسيّ. ذلك لأن العرييّة 
الفصحى واحدة من اللّغات المعروفة جيدًا في العام المزودة بأدق تفاصيل التحو 
والمعجم اللغويّ. ولدينا معجماتٌ ممتازة» وقد أنجز قد كبير من الدّرس المحصل بفقه 
اللّغة؛ وني حقل التفسير القرآن خاصّة: بين أيدينا كثيد من التّفاسير القديمة المعتمّدة. 
ولأسباب نظرية في ية حال» يحظّر علينا مبدؤنا المنهجيّ أن نعرّل كشيرًا على هذه 
المصادر الثانويّة. ويمكن أن تُستخدّم في الأعمٌ الأغلب مساعداتٍ قَيّمة؛ وعلينا أن لا 
ننسى آنه قد يتبين أمّها مضدّلة أكثر منها كاشفة؛ إلا إذا كنا حذرين جدًا في الإفادة من 
البيّنة التي تقدّمها. 

وهذا كله را يعطي انطباعا بأثني أجعل المسألة أكثر صعوبة دونه سبب» عندما 
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يكون موضوعٌ البحث لغةَ معروفة جيدًا. وعدم كون الأمر كذلك سيتضح» كما آمل» 
تدريجيًا في تضاعيف هذا الكتاب. وههنا أريد فقط أن ألفت الانتباه إلى نقطة مهمّة» هي 
أن هذا الإجراء أو النّهج الذي يبدو مُضجرًا وملتويًا له مزيةٌ واضحة جدًا عل كل 
الإجراءات الارن ت هر شيج عل اة التعابير الأخلاقيّة. إذ يمكّننا من 
تحليل كلمات التقييم الأخلاقيّ بالعملية نفسها التي نستخدمها مع كلمات الأنواع 
الأكر. وإذ يُنظر إلى التعابير الأخلاقيّة من وجهة نظر هذا المنهج فإئّها تقف تامًا- 
خاصّة تلك التي تتتمي منها إلى المستوى الرّئيس للّغة الأخلاقيّة - على تكافؤ مع كلمات 
الأسماء العاديّة مثل «مائدة: أو «تقاح»أو «يأكل» أو «يمشي» أو «أحمر». ذلك لأن العمليّة 


الأساسيّة للتعلم هي هي جوهريًا في أنماط الكلمات كلها. 


O PE 


إل الإسلام الذي ظهر في القرن السّابع [الميلادي] في جزيرة العرب» يمثّل حقًا 
واحدًا من الإصلاحات الدَّينيّة الأساسيّة جدًا التي ظهرت في الشرق؛ ويصف القرآن. 
ووا الرقيقلأول 13 لاتدف لني وبي ون دويز قي اب تي 
آنه في هذه المرحلة من الأزمة دخلت المعاييرٌ القبّليّة المحمتعة بقداسة القدم في صراع دام 
مع المثل العليا الجديدة للحياة» وبدأت تتداعى» ثمّ بعد محاولات يائسة وغير مجدية 
للمقاومة» استسلمت أخيرًا للقَوّة الصاعدة. والجزي رة العربيّة في هذه 
المرحلة؛ من المرحلة الجاهليّة للوثنية إلى الأيّام الأولى للإسلام ذات أهميّة لكل من 
لديه اهتمامٌ بمسائل التفكير الأخلاقيٌ» من وجهة أنّا تقدّم مادّةً متازة لدراسة ولادة 
دستور أخلاقيّ 0006 120181 2 ونموه. 

وإّه في ما يسمّى عصر الجاهليّة» أي المرحلة الوثنيّة السّابقة لمجيء الإسلام كانت 
عاداتٌ وفكر غريبة مرتبطةٌ بالعقائد الوثنيّة شائعة بين العرب البُداة. ومعظم هذه نبذّه 
الإسلامٌ تمامًا من وجهة أنه غير منسجم جوهريًا مع الوحي الإهيّ؛ لكنه تبنى عددًا 
كبيرًا منها مع تعديلات في الصّورة والمضمونء ونجح في أن يصنع منها فِكّرًا أخلاقيّة 
سامية اندجت في الدّستور الجديد للأخلاق الإسلاميّة. وبالتتبع الدقيق للتحولاات 
الدلاليّة [10] التي خضعت لها التعابير الأخلاقيّة الزئيسة في لغة العرب إبّان هذه 


المرحلة الحاسمة من تاريخهاء لا آمل فقط أن أكشف الوح اموجه للدستور الأخلاقيّ 
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الإسلامي, بل أيضًا ألقي ضوءًا جديدًا على المسائل النظريّة الأكثر عمومًا للخطاب 
الأخلاقيّ والوظيفة التي قام بها في الثقافة الإنسانيّة. 

تحتّم طبيعةٌ الفكر القرآنّ نفسُها علينا أن نميّز بين ثلاث طبقات للخطاب 
الأخلاقيّ. فهناك» بتعبير آخرء ثلاثة أصناف مختلفة للمفهومات الأخلاقيّة في القرآن: 
تلك التي تشير إلى الطبيعة الأخلاقيّة للحق تعالى وتصفها؛ وتلك التي تصف الجوانب 
المختلفة للموقف الأصلّ للإنسان من الله خالقه؛ وتلك التي تشير إلى مبادئ السّلوك 
وقواعده التي تنظّم العلاقات الأخلاقية بين الأفراد الذين يتتمون إلى الجماعة الدّينيّة 
للإسلام ويعيشون في إطارها. 

الجموعة الأول مؤلفة ا يستى أسياء اه كات من مل :ار حب أو 
«الكريم» أو «الخفورء أو «العّذل» أوءالعظيم» تصف هذا التجلي أو ذاك التجل لله 
[تعالى]» الذي يتصوّر في القرآن؛ ك| هو متصوّر في الأديان السَاميّة حهيعًاء ذا طبيعة أو 
صفة أخلاقية. هذه المجموعةٌ من المفهومات» التي فيض ها أن تتطوّر فيا بعد بجهود 
علماء الكلام لتغدو نظريةٌ في الصّفات الإهيةء والتي يمكن وصمها بحقٌّ ب «الأخلاق 
الإلميّةه» تقع خارج نطاق هذا الكتاب. 

وفي مقابل «الأخلاق الإلليّة: يمكن أن تُوضع «الأخلاقٌ البشريةه» مشتملةً على 
المجموعتين الباقيتين من المفهومات. تبتمٌ المجموعة الثانية بالعلاقة الأخلاقيّة 
الأساسيّة للإنسان بالله. وعَيْنُ حقيقة أن اله وفقًا للتصوّر القرآنٌ» ذو طبيعة أخلاقيّة 


1۷ E 


ويتعامل مع الإنسان بطريقة أخلاقية تحمل الدّلالة الخطيرة المتمثلة في أن الإنسان 
أيضًا يُتوقّع أن يستجيب بطريقة أخلاقيّة. واستجابةٌ الإنسان الأخلاقيّة لأقعال الله 
تعني في النظرة القرآنيّة الدّينَ نفسه. إتّهاء بتعبير آخرء في الوقت نفسه أخخلاقٌ ودين. 
ذلك لأن القول إنّه على الإنسان أن يتبتى مل هذا الموقف أو ذاك من الله مستجييًا 
لوقف الله المبدئيّ من الإنسان» وعلى الإنسان أن يعمل بمثل هذه الطّريقة أو تلك وفقًا 
لأوامر الله ونواهيه. هما في الوقت نفسه تعليمٌ أخلاقيّ ودينيّ. وبهذا المعنى فإ جملة 
المفهومات المتصلة بهذا الصّنف الثاني يمكن أن توصف بأتّها مفهوماتٌ أخلاقيّة - 
دينيّة. وهذا الصَّنف الخاصٌ من المفهومات الأخلاقيّة _الدّينيّة في القرآن هو الذي 
سيكوّن الموضوعٌ الدّقيق للدراسة في هذا الكتاب. 

تنتمي المجموعة الثالثة إلى الموقف الأخلاقيّ الأساميّ للإنسان من إخوته الذين 
يعيشون في الجماعة نفسها. تَحَكَم الحياةٌ الاجتماعيّة للفرد وتنظّم بفضل مجموعة من 
امبادئ الأخلاقيّة [14] مع جزثئياتها. وتؤلف هذه القوانين ما يمكن أن نسمّيه منظومة 
الأخلاق الاجتاعيّة التي فَيْض لا أن تتطوّر سريعًا في المرحلة بعد القرآنيّة إلى المنظومة 
الضخمة للتشريع الإسلاميّ.ونقول بدقة إن هذا أيضًا يقع خارج مجال الدراسة 
الحاضرة؛ برغم أنه سيشار إليه مرّات كثيرة؛ خاصّةً في الجزء الأول من الكتاب» الذي 
يحاول التمييز بين المبادئ الأخلاقيّة للقرآن ومبادئ الجاهليّة. 
١‏ في هذه المسألة الخاصة انظر: 


Izutsu, God and Man in the Koran 


( طوکیوء 1975م )» الفصل .٩‏ 
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ولا بد من أن يتذكر المرء طبعًا أن هذه المجموعات الثلاث لا يقف بعضها في أيَة 
حال بعيدًا عن الآخرء بل هي شديدة التّرابط. وينشأ هذا عن الحقيقة الأساسيّة المامثلة 
في أن نظرة القرآن إلى العا مرتكزةٌ على الله أساسًا. فصورةٌ الله تتخلّل كُلَيتَهاء ولاشيء 
يكون في منأى عن علمه وعنايته. ومن الوجهة الدّلاليّة يعني هذا على الجملة أنه لا 
يوجد مفهومٌ رئيس في القرآن يكون مستقلا تمامًا عن مفهوم الله. وأنّه في جال الأخلاق 
ارق E‏ لدان ف القر e‏ 
ات أو عاكاة 0ف دا د عاق الله تما أ تشر إل انحا عام 
تحدئها الأفعال الإلهيّة. 

وإِنّه لذو دلالة أن الصّنف الثَاني من التعابير الأخلاقيّة ‏ الدَينيّة يمكن اختزالّه 
الفا و سنيوب ساك فخا كل مدي القع يعارن شديدة: الأكان ا 
باله» والخشية الإيمانية منه””".وما هذا التضاد الام سوى انعكاس في العقل المؤمن 
للإنسان للتضاذية البالغة التي يمكن ملاحظتها في طبيعة الله ذاته [سبحانه]: إحسائه 
المطلق وجودُه ورحمتّه وحناله» من جهة؛ وغضبه وانتقامه وبطشه بالعاصين» من جهة 
أخرى. وأخلاقٌ الإنسان» الموقف الأخلاقيّ الذَّينيَ للإنسان من الله» هو بهذا المعنى 
انعكاسٌ لأخلاق الله. 

وني النظر العميق ينطبق النَّىِءُ نفسه على المجموعة الثالشة من المفهومات التي 
تعبّر عن الجوانب المختلفة للعلاقة الأخلاقيّة بين أعضاء الجماعة المسلمة. فعلى الإنسان 


"- الأول يعبر عنه في القرآن بالكلمتين المفتاحيتين: إسلام وإبمان» ويعبّر عن الثاني ب« التقوى». 
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أن يتعامل ِعَدلٍ واستقامة مع إخوانه لأ أفعال الله هي دات عادلةٌ ومستقيمةٌ مُطلقًا. 
ليس للإنسان أن يظلم الآخرين لأنّ الله لا يظلم أحدًا. وفي القرآن كلّه جص الإنسان 
على أن لا يظلم الآخرين أو نفسّه في علاقاته بالبشر. وما هذا إلا انعكاس لطبيعة الله 
الذي يكزر آنه لن يظلم «مثقال دَرَة» أو «نقيرًاء ويعلن في آية: +( ... وما ناليو 
ليد ” 4[ ق: ۲۹]. ]١9[‏ ويعلّمنا القرآنُ أنه يجب على الإنسان أن يعامل والدّيه 
بلطف و رحة إذا ما بلغا الكبر: 


ل 


ويالوالدين 5 لخن عند 


سے سے 7 


9 وفضی ويك آل دوا | إلا 


م چ ور 


الكر أحدهما 1 و اهما ذل 


ES tr 2‏ حول و ام ار 
2ج سج لل م ص 
حَمَدَ 


{Oz ارحمهما‎ 0 


ا 


رفع «١‏ كرس سر س ع اس ے2 
(25 وَآخْفِض له ماجتاح لدل من ا 
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وجدير بالملاحظة آنه ههنا ندم العلاقة الرّابطة بين طبيعة الله وأخلاق الإنسان 
بفضل المفهوم المفتاحيٌّ المسمّى «الرّحمة» المشترك في رتبتي الوجود كلتيهما. وإذاما 
تذكّرنا أن القرآن لا يني يؤكّد رحمة الله وحناته» فسيكون من السّهل أن نرى أنّه؛ في 
تر ارات كر ن اة ار سر كان الان ل ةة ها 

هذا الاعتماد الأسام لأخلاق البشر على أخلاق الله يظهر في صورة أكثر تحديدًا 
في الآية الآنية» التي تقرّر على نحو جل أنه على الإنسان أن يحاول أن يصفح عن 
الآخرين ويغفر لمم لأن الله ذاته مستعِدٌ دات للمغفرة والشّفقة: 


“على نحو أكثر دقة «وما أنا بكثير الظلم (١‏ فظلامٌ صيغةٌ مبالغة لظالم ) [المؤلف]. 


2 مبادئ التحليل الدلالي 


رص E‏ وموس ےھ م ت ازور 2ار r‏ م 
و اضيب و وَلسَعَةٍ د بق ا ن لجرت فى 


4 


عل اوس رتغ غ ير ل لكز ون علد ىإ 
[النور: ۲۲]. 

IOS 
الأحلاقة متزابظة تزايطًا وشا . وإنّه في تحليل أيّ من المفهومات القرانيّة الرّئيسة‎ 
الحصلة بأخلاق البشرء لن يغيب عتا صلتها الأساسية بالطبيعة الأخلافيّة لله‎ 
[سبحانه].‎ 

وما يميز التَألِيفَ الأخلاقيّ المعاصر أن الفلاسفة» عندما يدرسون طبيعة اللّغة 
الأخلاقيّة وبنيتهاء يكونون منشغلين كشيرًا بكلمات المستوى الثانويٌ للخطاب 
الأخلاقيّ من مثل «حَيْرء و «شَّرء. والحقيقة أن «حَيْره هي كلمتهم المؤئّرة. ويميلون إلى 
الانبهاك في نقاشات لا تنتهي حول مسائل من قبيل ١‏ ماذا نعني عندما ننطق الجملة: 
ا اوخل تكد قاذ من قرز ات جن واا اوهل فت كلب 
«خيرء شيئًا أو هي ببساطة تعبير عن عاطفة؟: لا أنكر أبدًا أهميّة هذه المسائل» لكنه 
صحيح كذلك أنه بمثل هذا العمل همل فلاسفةٌ الأخلاق الحقيقةً المهمّة جدًا المتمتّلة 
في أنه في الحياة مو را ب ا ا 
للخطاب. ففي الظروف العاديّة نصدر حكمً أخلاقيًا على الآخرين بالقول مثلا: ,فلا 
إنسان وَرعٌ جدّاء. أو «فلان منافقٌ». وإِن «وَرعءو «منافق؛ مثل «متواضع » أو «كريمءأر 
لاذع» تعابيز أخلاقيّة من المستوى الأوَليّ. وإن منظومة هذه الكلهات والكلمات 
المشابة ها تحدّد المميّرات الحقيقيّة للدّستور الأخلاقيّ لأية جماعة. 


جال الدراسة وصميمّها ۷١‏ 


إن كلمات المستوى الأول وَصْفية أساسّاء بينهما تكون الكلماتٌ الأخلاقيّة 
المستو الثانوي«تقييميةٌ EE‏ كريم» هي في المقام الأول كلمة وصفيّة 
حقيقيّة؛ وهي برغم» ذلك» بقدر ما تقيّّم صفة الكرّم وتثني عليهاء أكثرٌ من مجرّد 
وصف. وهي على هذا النحو وصفية أولبا وتقييميّة ثانويًا. 

والتعابيرٌ الأخلاقيّة من المستوى الأول كلياتٌ وصفيّة عاديّة نُستخدم على نحو 
عاديّ بمضمونات أخلاقيّة خطيرة تقريبًا. الوظيفة الأساسيّة لتعابير المستوى الثشانويّ 
تصنيفية؟ تستخدم ف المقام الأوّل في تصنيف الخاصّيّات الوصفية المختلفة»مثل «التواضع 
أو «الكرّم»» في صنف عير للقيم الأخلاقيّة. فعندما نقول عن إنسان مثلا إِنّه سحي 
لأن لديه مجموعة من الخاصيّات التي تحدّده عادةٌ باه «متواضع»» نكون بذلك نحدد 
التواضعَ في صنف الصّفات الجديرة بالثناء. وبهذا المعنى؛ يمكن أن تُسمّى التَعابيرُ 
الأخلاقيّة الثانويّة بحقٌّ ما وراء اللغة الأخلاقيّة «ethical metalanguag¢‏ 
والتميير بين المستوى الأو والثّانويٌ سيرد بقسوة على تمييز عالم المنطق بين كلمات 
الأشياء 78:01505 -tءعزbه‏ وكلات المنطق 1/0105 1081031. 

وهكذا تكون الكلماثٌ الأخلاقيّة من المستوى الأول كلماتٍ وصفيّةٌ محمّلة بقرّة 
أخلاقيّة أو تقييمية . ومن المهمّ أن نتذكّرء ونحن نحاول تحليل اللّغة الأخلاقيّة قيّةلأية 
جماعة من الجماعات, أن الكتلة الرّئيسة لدستور أخلاقيّ ا دائماء من الوجهة 
اللَغويّة. من كلماتٍ من هذا الصّنف. وهذا منطبقٌ طبعًا على الدّستور الأخلاقيّ 


القرآز 
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A‏ مبادئ التحليل اللا 


وهذه ببساطة طريقةٌ مختلفة للقول إن الآليّة الحقيقيّة للدستور الأخلاقيّ القرآنٌ تعمل 
على مستوى التعابير الأخلاقيّة الأَوّليّ. وستتضح القضيةٌ أكثر إذا ما ألقينا نظرة سريعة 
إلى ما يُسمّى الأصناف الخمسة للأحكام التي طرّرها علماءٌ الفقه في الأعصر اللاحقة 
والتي تمل التعابير الأخلاقيّة الثانوية الحقيقيّة. 

.١‏ الواجب» ويعني واجباتٍ أمر بها الله لأها ضروريةء وإهماشًا يعاقب عليه 

الشرع. 

.المندوب*» ويطلق على واجبات» ينصح بعملها لكنّها غير ملزمة؛ يُئاب على 

3 أدائهاء لكنّ تركها لا يُعاقب عليه بالضرورة. 

۳. الجائز” '» ويطلق على أفعالٍ قد تُفعل وربا لا تُفعلء ولا يتّرتب عليها قاب 

أو تراه 

.٤‏ المكروه» ويطلق على أفعال غير مستحسنة لكنّها غير محظورة: الامتناعٌ عن 

فعلها يُئاب عليه لكنّ فعلها لا يعاقّب عليه. 

ه. المحظور””'» ويطلق على أفعال حرّمها الله ولذلك يعاقب عليها الشرع. 

هذه المصطلحاتٌ الخمسة لأصناف أفعال المؤمنين تمثل منظومة محكمة لا وراء اللغة 

metalanguage‏ وفيها کل فعل له مكانه المناسب ويقيّم بالرّجوع إلى معيار ثابت 


03 -يدعى أيضًا امسنونًا). 
6 يدعى أيضًا «ماخا. 


١-يدعى‏ أيضًا «حراما». 


ا وف 


الو و و وط هذه السيطلحات أن ع اشامات وة 
تكمن في تصنيف كل الأعمال من جهة أا تنتمي إلى واحد من الأصناف الخمسة 
للقيمة الأخلاقيّة. مثل هذه المنظومة من التعابير الأخلاقيّة الثانوية المطوّرة جِيّدًا غيد 
موجود في القرآن نفسه. وما هي إلا بنية فوقيّته والأساسٌ الحقيقيّ للحياة الأخلاقيّة 
للمسلم شبكة في غاية التعقيد من القِيعَ الأخلاقيّة المعبْر عنها بتعابير أخلاقيّة لا حصر 
لها منتمية إلى المستوى الأوّلي للخطاب. 

وليس معنى هذا أن الأخلاق القرآنيّة ليس ها كلياتٌ من مستوى ما وراء اللغة 
2n‏ إ إذ توجد في القرآن كلماتٌ ينبغي أن تُعدَّ تقييميّة أكثر منها 
وصفيّة. معظم التعابير التي ستّدرس في الفصل الحادي عشرء تحت عنوان «الخير و 
الشَّرّء إن لم تكن كلهاء ستعمل على الأقل في بعض استخداماتها تعابيرَ ثانوية حقيقيّة. 
وكلماتٌ مثل َيه و «شّرْه أو كلماثٌ تعني الجريرة» مثل «ذلْب» و «إثم»» هي تصنيفية 
أكثر منها وصفيّة. والتقطة الجديرة بالملاحظة في أية حال هي أمّها في حدّ ذاتها لا تولف 
منظومة كاملة من الفكر الأخلاقيّة. وإِنْ منظومة الفكر الأخلاقيّة التي تعمل فعليًا في 
القرآن مبنيّةٌ حصرًا تقريبًا على كلمات القيمة من المستوى الأوّلي. 

وسيتضح الاختلافٌ بين المستويين بتأمّل عدد قليل من الحالات الملموسة. خذ 
مثلا كلمةً «كُفْره» التي هي واحدةٌ من كلمات القيمة الأكثر أهميّة ية في القرآن. تعني الكلمةٌ 
موقف كران الجميل إزاء إحسان وفضل مُتلقَى. ولأتها كذلك هي كلمة وصفيّة 
حَتيقيّة ات مضموق عمل ملموس في لوقت نفس واضخ أن الكلمة مغلفة يالة 
تقييميّة تجعلها أكثر من محرد وَضْف. وهذه الهالةٌ التَقييميّة» التي تحيط بالنواة الوصفيّة 


V٤‏ مبادئ التحليل الذلال 


لمعناهاء هي التي تجعل كلمة «كفر؛ تعبيرًا أخلاقيًا حقيقيًا على المستوى الأوَّليّ. وإ 
مَقَاوَةٌ ذه الكلية باغرى مل :انيج مم أكثر إل رى فا ور اء الل 
16118 ستؤكد على نحو مفاجئ هذا الرأي. 

كلمةٌ «دَنْبء كا سأوضح حاضرًاء شير في معظم الحالات في القرآن إلى الشّيء 
نفسه الذي تُشير إليه كلمةٌ «كفْره. وكلتا الكلمتين يمكن أن تشير في النّهاية إلى الحالة 
نفسها للمسائل؛ لكنّهما تشيران إلى الشَّىء نفسه بطريقتين مختلفتين تهامًا. فبينا تنقل 
كلمة «كُفْره» أَوْلِيّه معلومات عمليّة عن حالة من نكران الجميل أو عدم الاعتقاد 
وتوحي ثانويًا فقط بأنه شرّء تأي كلمة هدنب أُوَلَّا لتدينه بوصفه منتميًا إلى صنف 
الخاضّيّات السّلبيّة أو المستحقة للتوبيخ. في الأولى لا تكون القَوَةٌ التقييميّة سوى هالة» 
وفي الثانية يكون التَقِييعٌ سه هو الذي يؤلّف التواةً الدّلاليّة للكلمة. 

وهكذا فإنه في السّلوك الدَلاليّ للتعابير الأخلاقيّة الأوليّة» يكون علينا أن نعزل 
طبقتين مختلفتين: وصفيّة 1880۲11۷8 وتقييمية. وصحيح عملا أن هافن الظيقيين 
للمعنى ملتحمتان في کل دلالّ» لكثه ممكٌ نظريًا بل ضر وري أيضًا رَسْمُ حط فاصل 
بينهم). وهكذا فإنّهِ في السّياق غير الدّينيَ أساسًا للجاهليّة» عد «التواضع» و«الاستسلام 
المظطلق, شا عرَياء مظهرا لشيحضية ضعيفة وشقيرة» أمَا بالتكتر» و تزف الطاغة؛ فقذ 
كانا في أنظار عرب الجاهلية أمارتي طبع سام. ومع مجيء الإسلام فلب الميزان تمامًا. 
وهكذا فإنّه في السياق التوحيديّ الضَرف للإسلام غدا «التواضع: في حضرة الله 
و«الاستسلامُ المطلق له أسمى القِيّم وغدا «التكبّر: و«الامتناع عن الطّاعة» أمارتين 
لعدم التديّن. ويمكن القول بتعبير آحر إن التعابير التي تشير إلى هذه الخاضّيّات 


جال الدراسة وصميئُها Vo‏ 
الشخصية عَيّرت قيمتها تغييرًا تامًا. فبينما بقيت الطبقةٌ الوصفية لمعناها كا هي» تغيّرت 
قوّتها التقييميّة من السّلبِيَ إلى الإيجابي أو من الإيجابيّ إلى السَلبِيّ . 

ويمكن أن يناقّش آنه في المسائل الأخلاقيّة لا يكون مستويا لغة الأشياء {ءعزاه 
6م وما وراء اللّغْة 6 منصوليْن بخط واضح من التحدید» 
ذلك أنه من المشكوك فيه كثيًا كون هذين التوعين مختلفَيْن جوهريًا حقيقةٌ هذا إن كانا 
موجودين أصلا. وإِنّ مثل هذا الاعتراض موجودٌ إلى حد كبير. وعلينا أن نسلّمء بقدر 
ما عبمنا اللّخةٌ الطبيعيةء بأ كل شي يبدأ عند المستوى الأوّنّ. وحتّى ماس ميه هنا 
التعابير الأخلاقيّة «الثانوية» ينبغي» انسجامًا مع القاعدة العامّة لنمو اللغة» أن ينشأ في 
حال الكلمات الوصفية العاديّة» ليتطوّر من هنا عبر عدو من المراحل نحو التمط الخال 
لكلمات القيمة «الخالصة». هكذاء بمعنى من المعاني» E‏ الاختلافات بين 
مستوبي الكلام الأخلاقيّ أن تُخترّل أخيرًا في اختلاف واحدهتقريبيّ». لكنّه ههناء مثلم 
هي الحال في مكانٍ آخر» يتحوّل الاختلافٌ في الدّرجة عندما يتجاوز حدًا معيّنًا إلى 
اختلاف في التوع. وهكذا فإنّه حتى تعب أخلاقيّ تمثّل من المستوى الثانويٌ كالكلمة 
الإنكليزيّة م8004 [بمعنى «َِخَيْرء هنا] ظل فيه جانبٌ وصفيٌّ. الاختلاف فقط هو أن 
هذا العنصر الوصفيّ في كلمة 8000 تافةٌ وعديم القيمة مُقارنة بجانبها التقييميّ إلى 
حد أننا [۲۳] نستطيع اعتبارها بثقة عضوًا حقيقيًا في ما وراء اللّغة الأخلاقيّة 21ء[طاء 
.metalanguage‏ 

على أن كلمات ‏ القيمة «الخالصة» من نمط :8000:[خير هنا] قليلة جدًا 


ومتباعدة في القرآن. والدّستور الأخلاقيّ القرآنٌ من حيث كونه بنية لغويّة ملف 


۷٦‏ ميادئ التحليز الدلالي 
أساسًا من تعابير أخلاقيّة أوّلِيّة بالمعنى الذي أوضح تواء مع قليل من التّعابير الثانويّة 
المبعثرة هنا وهناك. وإ إنشاء منظومة لما وراء اللغة الأخلاقيّة في الإسلام هو عمل 
القانون أو فلسفة التشريع في قرونه الأولى. والصّنفٌ الأوّل من الكلات هو الذي 
يؤدّي الدور الزئيس في بناء الوعي الأخلاقيّ القرآن. 


۲ منهج التحليل وتطبيقه 


هناك مجموعة من الطرق يستطيع الإنسان بها أن يعرف معنى كلمة أجنبية. وأبسطً 
هذه الرق وأكثرها شيوعًا ‏ لكتها الأقل موثوقيّةٌ للأسف ‏ هي بأن بر بكلمة مرادفة 
هذه الكلمة الأجنبيّة في لغته هو: تعني الكلمة الألمانية 68116 مشلا ما تعنيه الكلمة 
الإنكليزية 11150820 [زوج]. ومبذه الطريقة يمكن أن شرج الكلمة العربية «كافر» 
أنه تعني ما تعنيه كلمةٌ ,1۷۲ا طون [معتقد اعتقادًا خاطنًا]» وكلمةءظال» بأ 
تعني ۷11-0 [الشَّرَّير أو فاعل الشر]ء وک «ذنب» بأتها تعني 51120: 
[إثم»خطيتة] في اللّغة الإنكليزيّة» وهلمٌ جرًا. ولاشك في أن هناك على نحو يمكن 
إدراكه نوعًا من الترادف الدَّلاني في كلّ حالة؛ ومن وجهة أخرى. فإِنَ أي إنسان مطّلع 
على اللّغة العربيّة سيكون عليه أن يُسلَّم من خلال التَفكر بن هذه المرادفات الإنكليزيّة 
الأقرب في الظّاهر بعيدةٌ عن أن تكون قادرةً على إنصاف الكلمات الأصلية. فظال» 
مثلاء ليست هي تمامًا ,6۷11-408۲ وبين «کافر» و :1018061167©1» يوجد اخختلافٌ 
أهم من أن يتجاهل. 

وفي مقدّمتي أوضحتٌ خطر استخلاص استنتاجات سريعة من مثل هذه 
الترادفات. والحقيقةٌ أن التّرجة يثبت في النّهاية أتّها مُضللة أكثر كثيرًا من كونها منوّرةٌ 


وموضحة. وليس من الصّعب تفسيرٌ هذا. وكا ر الأستاذ Richard Robins07‏ 


VA‏ مبادئ التحليل الذلال 


فضا فإن کل تعريف من نوع الكلمة ‏ كلمةء من نمط أن 08166 الألمانية تعني 
husband‏ [زوج» بالإنكليزيّة]» يدل ضمتًا على تعريف الكلمة شيء -لW0۲‏ 8 
thing definition‏ لدى أولشك الذين يعرفون من 00 [] ماتعنيه كلمة 
«لanطuط‏ في اللّغة الإنكليزيّة. وبالطريقة نفسها تمامًاء إذا ما مُدَّم التّرادف «ظال = 
711-05 ›» إلى مستمعين أو ل لا يعرفون إلا معنى:61/11-00615©,. فليس لدم 
طريقةٌ أخرى لتعلّم معنى «ظالم, إلا بوضع هذه الكلمة في الصَنف الدَّلائيّ ل 6911-١‏ 
1. فهم يفهمونهاء هذا إن فهموها على الإطلاق لا على نحو مباشر بل فقط من 
خلال التشابه الجزئيّ مع الدلالة الإيحائيّة ل:6711-0065,. وبالدخول في الصنف 
الدلالّ لكلمة أخرى مصوغة في تقليد ثقافة غريبة» يكون معنى الكلمة معرّضًا لخطر 
التحريف. ولتفادي هذا الخطر. لا بد من اتخاذ الإجراءات لتحويل تعريف الكلمة ‏ 
كلمةء أي «ظالم 611-0061 ليس إلى تعريف الكلمة ‏ الشيء غير المباشر بل إلى 
تعريف مباشر» يربط الكلمة حالا بجزء محدّدٍ من الواقع غير اللغوي. 

إن ترجمة «ظالم» [العربيّة] ب :1-001 ev‏ » أو .wron8- doer‏ [الإنكليزيتين] 
ربا تكون وسيلةً بسيطة للوصول إلى معرفة معنى الكلمة» ويمكن افتراضٌ أن لا أحد 
سينكر مزيّة هذه الوسيلة من حيث هي خطوة أولى عمليّة في تعلّم اللّغة. غير اها مجرّدُ 
خطوة أولى. وإذا ما أردنا أن ندرك الصّنف الدلانيّ للكلمة نفسهاء فعلينا أن ندرس أي 


ب E‏ - ۴ و2 2 لس 
نوع من التاس. وأيّ نمط من الشخصيات» وأيّ نوع من الأفعال تحدد عمليا عند 


Richard Robinson, Definition (Oxford, 1950) Chapter I1,Section 2. 


إطلاق هذا الاسم في العربيّة الفصحى - وفي ا حالة التي نحن إزاءها الآنء في القرآن. 
وحتی مال واحدء شط أن يكون تارا جيّدًا ووثيقٌ الصلةء قد ثبت آله موضِحٌ جدًا: 

...كان مون بتكم أ لمت َه عل اللي © ادن يدود عن ميل َه يوا 
عوجًا وهم بالآخر قكَفرُونَ ا £ [الأعراف: .]٤٠- ٤٤‏ 

ألا يؤلف هذا بعينه نوعًا من التعريف اللفظي ل «ظالم,؟ 

ولدينا في القرآن عددٌ ضحم من الأمثلة المشاببة» لاستخدام الكلمة نفسها. 
وبجَمْع هذه الأمثلة على صعيدٍ واحل» ومقارنتهاء ومقابلة بعضها ببعضء ألا يكون 
من المعقول أن نؤمّل الحصولٌ على تعريف من نوع «الكلمة -الشّىء» هذه الكلمة 
العربيّة؟ كون هذا أمرًا ممكنًا سيتجلٌ في مناسباتٍ كثيرة في رحلة هذا الكتاب. 

وبالعودة الآن إلى ترادف دكافر = «misbeliever‏ (أو «disbeliever,‏ أو 
une:‏ ) نستطيع أن نلاحظ سريعًا الاختلاف الجوهريٌ للبنية الخارجيّة 
نفسها. وخلاقًا لترادف «مروءة = 10211115655:: الذي یناقش فیا بعد» يظهر نصفا 
هذا الترادف عدَّمَ تطابق في بنية الكلمة. إن كلمة «كافر» ألا وحدةٌ مستقلة لبنية يعرٌ 
المفيٌ في تحليلها إلى عناصر مكوّنة. وأيّا كان المرادفٌ الإنكليزيّ الذي يمكن أن نختاره 
هافإته يتألف على نحو واضح من جزأين: عنصر يتضمّن معنّى سلييًا 
(-015,-015,-118 ) وعنصر آخر يمثل ما يمكن أن يسمّى الجانبٌ المادّيّ من المعنى. 
هذا الجزء المادّيّ هوء في أيَة حال»:61 61160 [مؤمن.بالعربية]. أي إِنْ [1؟] 
الأصناف الدّلاليّة للمرادفات الإنكليزيّة ل «كافرء [العربيّة] مبيّةٌ جميعًا على المفهوم 
الأصلّ ل «الإيمان». 
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ومن المؤكد أنه ليس هناك إنكارٌ لأن ينضمّن الصّنفُ الدَّلاليّ للكلمة العربيّة 
اکا لفان عد ا یاک لیات لكنه لايد من تذك أن هذا لین الكرن اندلا 
الأسامي الوحيد للكلمة»وليس هو المكوّنَ الأصلّ. ويكشف فحص الأدب الجاهلّ 
أن الثواة الحقيقيّة لبنيتها الدّلاليّة لم تكن أبدًا عذاء0-هنا[عدم الإيمان]؛ بل 
10 [نكران الجميل] أو :111]1131116111157655» [عدم الشکر]. كانت 
كلمةٌ «كافره أصلا اقيض ل «شاكرء. 

ونجد في الإسلام؛ كما سنرى فيم بعد» أن إحدى الحقائق الأساسيّة للإيهان إنا هو 
عرفان الجميل» الشّكر. وهذا هو النظير تتصوّر القرآن الله ربا رمان رحيً) للناس 
وللكائنات جميعًا. والحقيقة أن القرآن لا يكل من تأكيد فيض الكرّم والفضل الخالص 
لدى الحنّ سبحاتهء الذي هبه للكائنات كلّها. ومقابل ذلك؛ يدين الإنسان لله بواجب 
أن يكون شاكرًا لفضله وأنعمه. «الكافرٌ: إنسان لا يُظهر» ولن يُظهرء أَيّةَ أمارة لعرفان 
الجميل في سلوكه. 

وتؤول كلمة كافر إل أن تكست فق الفراة الع التائرى ت سن لا بوم بال 
لأنها ترد تكرارًا في مقابل كلمة «مؤمن:. التي تعني«مَنْ يعتبر شيئًا من الأشياء صحيحًا 
مطلقًا. أوه مَنْ يؤمن» وني مقابل كلمة «مُسْلِم » التي تعني:من استسلم تمَامًا لإرادة 
الله.. ولنقل على نحو أكثر عمومًاء إن الصّنف اللا لكلمة من الكلمات يميل إلى أن 
يكون متأئرًا على نحو قويّ جدًا بالكلمات المجاورة المرتيطة بالحقل الدَّلايٌ نفسه. 
وا کون طت كلم اة لأن تستخدم بتكرار واضح في سياقات غدةة يجاتت 


كلمة مناقضة ها في المعنى.لا بد من أن تكتسب قيمة دلاليّة واضحة من هذا الجمع 


منهج التحليل وتطبيقه ١م‏ 
المتكرّر. وهكذا فإن كلمة «كافر» نفسّها تنتهي إلى أن تعني شينًا مختلفًا وفمًا لاستخدامها 
نقيضًا ل «شاكر»» أو النقيض ل «مؤمن». ففي الحالة الأولى تعني «جاحدًا للجميل» 
وفي الثانية «غيرٌ مؤمن». ون العنصر الذَّلانّ المهمّ الأوّل ‏ وهو العنصر الأصلّ ‏ يضيع 
تمامًا متى بدأنا تفسير كلمة «كافر» فقط على أساس «الإيمان:. 

إن التنافر الدّلالني بين الكلمات ودمرادفاتها؛ الأجنبية يزداد على نحو طبيعيٌ عندما 
نلتفت إلى مناطق الوجود التي تيل فيها أشكالٌ فذّة للرؤية إلى الشيطرة وحيث تُكلّف 
اللغة بمهمة عكس الخاضّيّات العرقية الحقيقيّة لحياة شعب من الشعوب والتعبير عنها. 
والحقيقةٌ أننا يمكن أن نؤكّد في صورة المبدأ العام أله كلما كانت الكلمةٌ معبّرةٌ عن ملمح 
عرقي عميق الجذور لثقافة من الثقافات غّدا صعبًا أن تُترجم [۲۷] على نحو دقيتٍ إلى 
لغة أخرى. وهناك في كل لغة عددٌ ما من الكلمات التي تكون عصيّة على الترجمة على 
نحو باد للعيان. كما هي الحال مثلا مع كلمة :٣0ط‏ الإنكليزيّة» أو resprit‏ 
الفرنسية» أو دآ23611110 » الألمانية. 

مثلّ ذلك أا كلات من قل خاس او رة ووسهل» ف الغريية القديمة 
التي هي جميعًا نموذجيّة لحياة جزيرة العرب البدويّة الوثنيّة وعاداتها في مقابل الثقافة 
الأخلاقيّة الإسلاميّة. الكلمة الأولى» حماسةء برها الأستاذ ر.ا. نيكلسون”' بأئّها 
تشير إلى دمج خاصٌ للشجاعة في الحرب. والصّبر في الشّدّةء والإصرار على الأخذ 


R.A. Nicholson, A Literary History of the Arabs. 
.۷٩۹ (كيهيردج .140۳ م)» ص‎ 
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بالثأر» وحماية الضعيف» وتحدّي القويّ. وكما سنرى لاحقاء ما هذا إلا نوع من 
التقريب يصلح لتسيير الأمور فقط. لكنه حتى هذه تقريبًا لا يمكن على نحو دقيق أن 
0 من خلال :60111386 أو ا۷ط[ الکلمتان بمعنى شجاعة]ء التي تقدّم 
عادةٌ مرادفا إنكليزيًا لها. 

وهكذا فإتنا إذا ما تقدّمنا خطوة إضافية وأضفنا إلى مركب الصّفات السامية هذا 
عنصرَّيْن أكثر أهميّة. وهما الكرّمُ المسرف المميّر جدًا لعرب الصّحراء؛ الذي جسّدته 
تجسيدًا اما شخصيةٌ حاتم الطّائي شبه الأسطوريّة» والولاءٌ المطرد لمصالح القبيلة الذي 
لابه قير اولك ارت ف لديا تدك فة لخر ي ار 

تل المروءةٌ أسمى فكرةٍ للأخلاقية بين اذو ّل فضيلة الفضائل» أو أحسنَ من 
ذلك» كل الفضائل المثالية للصحراء مجموعةً في فضيلة واحدة. تبدو كلمة «مسروءة» 
بقدر ما ہم الشكل ا لخارجي» تطابق على نحو رائع قامّاءارّجولةالمؤلّمة من جذر 
هودرّجل» (مقابلا للمرأة) وصيغة تضفي على كل الجذورٍ التي تلحق بها معنّى مجرّدًا 
للنوع أو الخاضّيّة. هكذا تعني الكلمة من وجهة نظر أصل الكلمات وتاريخها شيئًا من 
قبيل «خاصّيّة كون الإنسان رجلا» وربما يشعر المرء بأنه حق تمامًا في استخدام الكلمة 
الإنكليزيّة:088112655: مرادفًا دقيقًا للمروءة. والحقيقة أن هذا قد يناسب في 
سياقات لا تظهر فيها حاجة إلى الدّقة الدّلاليّة. لكنّه لا بد من أن يُتذكّر دائًا أن التّرادف 
بين الكلمتين مقتصرٌ على الجانب الشّكلّ الضَّرف لبنية الكلمة. ويمكن القولٌ على نحو 
دقيق إن حيث ينتهي الشَّكاِنٌ الصرف تبدأ المسائلٌ الدّلاليّة ذاثٌ المغزى الحقيقيّ. ذلك 


لأن حتوى:111211-11-5655» [الرٌّجولة] نفسّه لا بد من أن يتغيّر وفقًا لمجموعة صفات 


منهج التحليل وتطبيقه AT‏ 
«الرّجل؛ المختارة أساسًا للصنف الذلالي. وإن عدد الخاصّيّات المميّزة للرجل غير 
محدود عمليًا. وحبّى على افتراض أن اللغات جيعًا تتفق على قضية اعتبار صفة كون 
الإنسان رجلا مرتبطة ارتباطًا كبيرًا باحياة الاجتماعيّة لكي تعطيها تعبيرًا لغويًا مستقلاء 
تمتلكٌ كل لغة طريقتها الخاصّة لاختيار عدد معيّن من الملامح من بين الكثير» وطريقبّها 
الخاضّة لجَمْع العناصر المختارة في صنفي دلالّ حاص. هكذا الحالُ مع كلمة «مروءة 
العربية. ومعناهاء من حيث إتّها صنفٌ دلالّء يمتلك وراءه تارا طويلا من الحياة 
البدويّة في الصّحراء العربيّة؛ وهي ضاربة الجذور كشيرًا في جو حياة الصّحراء؛ إلى 
درجة أن تعليقاتٍ غزيرة حول هذه الحياة هي وحدها يمكن أن تجعلها تمكنة الفهم في 

ثالئةٌ الكلمات المذكورة قَبْلُء كلمةٌ «جهل» ها قصّةٌ من نوع مختلف نسبيًا يمتاج إلى 
عرضها. ولأن دَرْس هذه الكلمة ذو صلة مباشرة بالموضوع المباشر لكتابي» سأصف 
هنا ببعض التّفصيل البنية الأساسيّة لصنفها الدّلايّ. وسأحاول أن تنب قدر المستطاع 
التتكرار الُستغنى عنه لما أثبت 0010121161 1082 أنه جيّدٌ منذ سنوات كثيرة في 
اا و 

وقبل أن ينشر 00102111 ورقته ويُظهر على نحو حاسم كيف ينبغي أن يَفهم 


٣ 
Ignaz Goldziher, Muhammedanische Studien. 
(هالی۳۱۹۰۰۳۱۸۰)۱۸۸۸۰ وما بعد . ونی شأن تحليل للكلمة أكثر تفصيلًا وأكثر تنظی) انظر كتابي:‎ 
God and Man in the Koran,Chapter VII. 
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المرءٌ فهًا دقيقا هذه الكلمةء اعتقد لأمدٍ طويل حى بين علاء اللغة العرب بأنَّا الضدَ 
العام ل«العلم» ات تبععالذلك بالمعنى الأساسي لكلمة ignorance,»‏ 
[جهل بالإنكليزية]. وهكذا حدث على نحو طبيعيّ تمامًا أن المشتق الأكثر أهميّة هذه 
الكلمة»«جاهليّة»» الذي اعتاد المسلمون أن يشيروا به إلى حالة الأمور قبل ظهور 
الإسلام» فهم على جهة العموم ثم ت جم» بأنه «عصر الجهل „Age of Ignorance»‏ 
وهكذا فإن المنهج الذي تبثاه 00102161 في محاولته إيضاح المعنى الأصيّ للكلمة 
يتوافق في النقاط الأساسيّة كلها مع ما أسمّيه في هذا الكتاب «منهج التحليل الذَلاني». 
وقد جمع هو عددًا كبيرًا من الأمثلة المهمّة للاستخدام العَمَيّ للجذر «ج ه لء؛ في 
الشعر الجاهل» وأخضعها لتحليل واع» ووصل إلى الاستنتاج الجدير بالملاحظة المتمثل 
في أن الرّأي التقليديّ المعتاد حول الجاهليّة كان خاطنًا جذريًا. والجهل في استنتاجه 
ليس الضَّد ل «العلم»» بل هو في معناه الأول مضادٌ ل «الجلّم؛ الذي يعني «التعقَلَ 
الأخلاقيٌ لدى إنسان متمدن» (نيكلسون)» متضمّنًا تقريبًا صفاتٍ وخلائق مثل الرّفق 
والصّبر والرّحمة والتحرّر من الانفعال الأعمى. وإذا ما أضفنا إلى هذه الصّفات عتصرًا| 
مها آخر» هو «القوّة»» أي إدراك الشخص إدراكًا واضحًا ما لديه من قوّة وغلبة فإنٌّ 
الصّورة تكون كاملة. وني الاستعمال المتأشر» وأحيانًا حتّى في الشّعر الجاهل 
نجدٌّهالجهل» مُستعمَّلا في صورة الضَّدّ الحقيقيّ ل دالعِلّم»» ولكن فقط بمعنى ثانويّ 
واشتقاقيّ؛ وظيفته الدّلاليّة الأولى هي الإشارة إلى المزاج الطائش الثائر لدى العرب 
الوثنيئن. 


ولِتَعْد الآن إلى المسألة: كيف تصور النبي نفسّه [عليه الصلاة والسلام] حالة 


منهج التحليل وتطبيقه A‏ 
الاه ماذا عت الكل عبد كن ومعاضرية؟ ق س ال لابن إسجاق 
توجد قضّةٌ مثيرة تحدّثت عن وثنيّ متقدّم في السّنّ اسه شَأْسُ بن فَيْس. جرت 
الحادثة بعد [۲۹] هجرة النْبيّ [عليه الصلاة والسلام] إلى المدينة بوقتِ قصير. كان 
«عدوٌ الله هذا شيخًا قد عَسَاء شدي العناد في إبداء المقاومة للدّين الجديد ويُظهر 
عداوة شديدة لأتباع محمّد. في أحد الأيّام مر بجاعة من الأنصار من لاوس 
وَالخَرْرَجِ » القبيلتين المدنيتين المهمتين» وقد كانتا في يوم من الأيَام خصمين لدودين» 
لكنهم إبَانَ الحادثة ارتبطتا برباط مودّة أنشى حديئًا تحت قيادة التي » وتقاتلان مسن 
أجل أمر مشترك. وعندما رأى رجال الارن وَاخَرْرَج يتحدث بعضهم إلى بعض 
على نحو ببيج ومحبّب» امتلاً قله حسدًا وغيظًا على حين غِرّة. فَحرّض في السّرٌ شابًا 
يهوديًا على أن يجلس معهم ويُنشدهم أشعارًا نظمها شعراءٌ القبيلتين لكي يذكّرهم 
بسلسلةٍ من الحزازاتِ والأحقادٍ الذامية التي حدثت في زمان الوثنية. 

مضت ال ناء کا کی: ونشب صراعٌ عنيفٌ بين التاس. وعلى وفع الكلمات 
المثيرة لأحدهم: أن رَدَدْنَاهَا َة خرج الجميع إلى حَرة قريبة» صائحين: 
«السلاح السلاح!ء. 

عندما بلغ الخبر النبيّ [عليه الصلاة والسّلام] أسرع إلى المكان فقال لهم: ا 
مَحْثَرَ المْملِمِينَ اله الله أبدَعْوَى الَْاهلِيةوَأنا بن أَظْهْرِكمْ بَعْدَ أن هَدَاكُمُ الله لأوشلام 
وَأكْرَمَكُمْ به فطع به عَدْكُمْ انر ا هة وَاسْعَنْقَدَكُمْ بو من الْكُمْرِ ولف بِدِبَينَ 
فلوبكُمْ» فعرف القوم أا نزعة من الشّيطان وكيدٌ من عدوّهم» فبكوا 
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وعانق الرَجالُ من الوس وَالخُرْرَج بعضهم بعضا. 

ويُظهر المقطمٌ أمرين مهمّين في شأن كلمة «الجاهليّة.. أولما أن الجاهليّة تُصوّرت 
لدی محمد وصحابته لا على انبا مرحلةٌ من الوقت مرّت وانقضت» بل على تما شيء 
متميّز بالفعالية الدّائمة» حالة نفسية معيّنة تدفعها في الظاهر القرَّةٌ الجديدة 
للإسلام لكنّها تظل حيّةٌ يرا حنّى في عقول ال مؤمنين» مستعدّةً لأن جم في أيَة 
لحظة على وعيهم؛ وأن هذا ما شعر النْبِيٌ بأنّهِ هدي دائم للدّين الجديد. الثاني أن 
الجاهليّة لا علاقة ها عمليًا ب «الجهلء؛ نها عنت على الحقيقة المعنى الأكثر جدة 
للشّرف المَبَّيّه والروح القاسي للمنافسة والعجرفة؛ وكل المارسات الفظة اة 
من طبع انفعاليٌ جدًا. 

وإنّه ههنا تمامّاء ينبغي أن يُبحث عن المغزى الحقيقيٌ لحركة الإسلام من حيث هو 
عمل عظيم من أعمال الإصلاح الأخلاقيّ. ويمكن القول باختصاره إِنّ ظهور 
الإسلام في جانبه الأخلاقيّ يمكن على نحو رائع أن يمثّل في صورة محاولة جريئة لقتال 
ضار جدًا مع روح الجاهلية» و لمحو هذا الزوح تاماك ولإحلال روح الْجلّم محلّه مر 
واحدة. وقد احتفظ لنا ابن إسحاق بمقطع [۳١1‏ آخر من حديث مثير يلقي قدرًا كبيرًا 
من الضوء على هذا المظهر ل «الجاهلية». 

بعد فتح مكّة في العام الثامن للهجرة مباشرةٌ» بعث محمّد [عليه الصلاة والسلام] 


السّرايا إلى المناطق المحيطة بالمدينة [مكة]. كان هذا أثرًا من آثار الحماسة الدّعوية 


.885-144 ۱ ابن إسحاق_ابن هشام: سيرةٌ النبيّ؛ نشرة ف وستنفيلد (جوتنجن» 1870-1884 م)‎ ٤ 
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الصّرْف؛ أمرّهم بدعوة الناس إلى الإسلام بمنطق الود والتحبب فقط. بين هؤلاء 
الذعاة لفون ل كفا لوزي اوه ال رف لقب علق اشن اء ن فك 
تدعى بَنِي جَذِيمَةً. فلًا رآه القومٌ أخذوا السّلاح. فقال خالد: ضعوا السَّلاحَ؛ فان 
النانين قد اسيلموا: 

عندما وضعوا أسلحتهم» برغم تحذيرات رجل منهم» أمرّ بهم خالدٌ عند ذلك 
فكتفواء ثمّ عرّضَهم على السيف» فقتل من قتلّ منهم. فلا انتهى المخبر إلى رسول الله 
[عليه الصلاة والسّلام] رفع يَدَيْهِ إلى السّماء» ثم قال: «اللهمّ إني أَبرَاُ إليك ما صنع 
خالدٌ بن الوليد». ثمّ دعا علي بن أبي طالب [رضي الله عنه] فقال: ديا عل احرج إلى 
هؤلاء القوم» فانظر في أمرهم» واجعل أُمْرَ الجاهليّة تحت قدميك.. فخرج علي حتى 
جاءهم ومعه مال قد بعث به رسول الله [عليه الصلاة والسلام] قَوَدى هم الدّماء وما 
أْصِيبَ لهم من الأموال” '. ورتا يكون جديرًا بالملاحظة أنّنا عندما نتقدّم قليلًا في 
المقطع نفسه» نجد شخصًا معيّنًا يعلق على هذا السّلوك لخالد بالكلمات: «حَوِلتَ بأمر 
الجاهليّة في الإسلام». 

ذانك الحادثان يقدّمان لنا إلماعةٌ مهمة في شأن ما قُصِدَ بكلمة,الجاهليّة» في زمان 
محمد [عليه الصلاة والسلام]. ومما يأذنان لنا بالظفر بتبصّر حقيقي في الدوافع 
الأخلاقيّة التي تضع الأساس لحركة الإسلام. وسيكون واضحًا أن ما كان الإسلامٌ 
يقصد إليه في جر الأخلاقيّة إن كان الإصلاح التَامَّ للحياة» القائم على إزالة الممارسات 


.۸۳ 0-471. المصدر السابق»؟‎ ٥ 
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الجاهليّة والتعويض عنها بأناط محدّدة للسلوك منبعثة من روح الجلّم. 

في المعجم العربي «تاج العروس»للرّبيدي تُعرّف كلمة «حِلم بها «ضَبْطُ 
النفس والطّبع عن هيجانٍ الغضب.. وفي محيط المحيط للبستاني"بأنا: الطّمأنِينةٌ عند 
ثورة الغضب. وقيل تأخيرٌ مكافأة الظالم». 

ولا بْدَ من ملاحظة أن الحم لم يكن اكتشافًا جديدًا لمحمّد [عليه الصّلاة 
والسّلام]. على العكس» كان إحدى الفضائل المقدّرة غاية التقدير بين العرب 
الوثنيين القدماء. فقط افتقر إلى أرضية راسخة. كان عرب الصّحراء الحقيقيون 
مشهورين دائمًا بأنهم أناسٌ انفعاليون قد يدقعون إلى الغاية في التطرّف عند أقل 
إثارة. هدوءٌ النفس. ما يسمّى 8 عند اليونانيين» هو عندهم أصعبٌ شيء 
يمكن تحقيقه. ثب إذا ما حقق» الاحتفاظً به طويلًا. ولذلك فإنّه ابتغاء أن يصبح 
للم المحورٌ الحقيقيّ للحياة الأخلاقيّة كلّهاء لابدٌ من إعطائه قبل كل شيء أساسًا 
اا رها ما ايان العميق بالك اقلق الوخد للحا ةدو هنذا 
«الجلّم؛ ا مرخ في الإيمان بإله واحدء الرّزانة الأخلاقية لإنسانٍ مثقف من الوجهة 
الدينيّة» تقف الجاهليّة مضادة تمامٌ التضاد. ودّعنا الآن نعد إلى القرآن نفسه لنرى ما 
إذا كانت الأمثلةٌ التي يقدّمها تؤكّد هذا التفسيرَ للكلمة. 

يوجد في القرآن عد من الآيات ترد فيها مشتقاتٌ مختلفة من الجذر وج هل». 


۳۵۸-۳۵۵ ه). فق . مادّة ح ل م‎ ٠١٠۷-١٠۳۰١ الزبيدي. تاج العروس ( القاهرة‎ ١ 


۷ - البستاني » المحيط (بيروت ۱۸۷۰-۱۸1۷۰ م)ء 4477 ٤٤٤‏ . 


منهج التحليل وتطبيقه ۸۹ 


تظهر صيغة «مجاهليّة: أربع مرّاتء في سورة آل عمران/ :6 »ء والماكدة/ *0› 
والأحزاب/ 8# والفتح / ١۲ء‏ ورا تكون الأخيرةٌ منها هي الأهمّ و 
قوله تعالى: 
لاجمل آرت كمَروأ فى وروم ليه َة هة َر لله بت“ 

عَلَ رول وَعَلَ المومزیت وره حكلمة التق انوا حن يبا وھا وکات لَه 
کیا 08 ) 

ويشير تعبيث «حَميّة الجاهليّة» هنا إلى تلك العجرفة البالغة لدى إنسان قَبَيّء التفاخر 
القويّ المميّرَ جدًّا للعرب الوئنيّين القدماء» روح المقاومة العنيدة لكل ما يُظهر أدنى 
أمارة جرح إحساسهم بِالشَّرَف وتدمير الطريقة التقليديّة لحياتهم. ويمكن أن يلاحظ 
أن روح المقاومة الصارية هذا جيء به إلى هنا ليتخاير بحدة مع السكينة المنرّلة من السّماء 
على أهل الإيمان» وميلهم إلى الحفاظ على ضبط أنفسهم في الأوضاع الحرجةء وإلى 
التغلّب على انفعالاتهم» وإلى البقاء هادئين وصابرين باسم الدّين. وني منظور الإسلام» 
كانت الجاهليّة هوى أعمى فظًا مير أولئك الذين الم يعرفوا كيف يميزون بين الخير و 
الشَّرّ الذين لا يستغفرون لسوءٍ عَمِلوهء الذين كانوا صا عن الخير» وبُكمً) عن الحق» 
وعميًا عن الهداية الإلهيّة””». وإ هذا ا هوى المظلم الأعمى هو الذي سبّب ضغائن 
وأحقادًا لا تنتهي» وأحدث آلامًا وكوارث لا نهاية لها في تاريخ العرب الجاهليين. 

أمَا الأمغلة الثلاثة الباقية لاستعمال كلمة جاهليّة [۳۲]» فلا تبدو ذاتَ أهميّة كبيرة 


8 ابن إسحاقء 037 1۰۳. 
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من وجهة التظر الدّلاليّة. وهي جميعًا مستعملة في وصف بعض المظاهر إِمّا في الموقف 
الأخلاقيّ وإمًا في السّلوك الظاهريّ لأولئك الذين لم يقبلوا دينَ التَوحيد. أو أولئك 
الذين برغم أنهم مسلمون في الظّاهر لا يؤمنون حقيقة بالله البتّة ويبدؤون بالتردد عند 

ثم أقدّم بعد ذلك أمثلةٌ تُظهر استعالٌ صيغتين اشتقاقيتين أخريين للجذر نفسه: 
الأولى صيغةٌ اسم الفاعل ‏ الوصفيّجاهِل» (التي تظهر غالبا في صيغة الجمع 
«جاهلين:) والثَانية صيغة الفعل «جهل؛ في صورها المختلفة من جهة تصريف الأفعال. 

في سورة يوسف» الآية ۳۳ نجد يوسف في مصرء الذي يبدأ يشعر يأنه عاجرٌ أمام 


هجوم إغراء النسوة» يخاطب الله ويقول: 


EE 
هذا المقطعٌ يدين في أهميته الخاصّة إلى حقيقة أنه مو جود في سياق غير دينيّ» مُظهرًا‎ 
على هذا النحو استعالَا دنيويًا صرقاء إذا صح التّعبير» لكلمة «جاهِلء. وني هذا السياق‎ 
تبدو الكلمةٌ تعني السَّلوكَ الطّائش لإنسانٍ يقع بسهولة ضحيَّةٌ لاندفاع الشّهوة ويجعل‎ 
نفسّه وهو يعلم بذلك أعمى وأصمّ عن التمييز بين الصحيح والخاطئ» هذا السّلوك‎ 

: 0 ت / 2 0 
الذي يكون على نحو واضح النقيض التام ل «الجلم» کا شرح من قبل . 
لم کک ا سے ا 2 چ ص اک ا 
# ولوطا إذ قال لِقوم ه: أتاتوت الفلحشة وأنتم بصرويت ot‏ یکم نون 
آل کن ين طون سق بل وه تهت )1 الغمل: 5ه 00]. 


في هذا المقطع نرى قوم لوط» أي شعب سدوم» يُوصفون بأنهم يتصرفون بطريقة 
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«الفاحشة؛.والتحليل الدَّلالىٌ للكلمة الَانية في فصل e‏ وربّما يكفي هنا ان 
على أنه في هذا المثال أيضًاء ما يُفهم أوَلّا من كلمة «جاهل» هو رج يمضي إلى حدّ 
الإفراط تحت رحمة أهوائه؛ وأنّ ذلك ليس عن بهل ««أَشرٌ سروت » أي إِنّهِ واع 
ماما أنه بالعمل بهذه الطريقة يقترف الفاحشة. وهذا ا لال ذو أهميّة خاصّة في سياقنا 
الراهن لأنهُ يظهر على نحو جلي أن «الجاهل» لا علاقة له اساسا ب «الجهل 182012266 
هذا برغم أله يعني ضمتًا التجاهل المقصود للمبدأ الأخلاقيّ المتمثل في «الجلّم». 

0 م ن لا ربو تلت ولک امین كات َس 
حون ون ا وَلَفَدْكُرَْتَ ن لك مصإروأ عل مادا وَأُودُوا حي 3 ع 
ةتون e‏ یی ارسیت )ون کان کر علیك 
0 سْيَطمَتَ أن يتقان لاض أو سُلّمَافى السا ليمز 

کا َجَمَمَهُحَ عل لدی مَل تين من لْجَهِلِينَ © £ [ الأنعام: ٣۳‏ - 10]. 

يشرح تفسيرٌ البيضاويّ هذه الجملةً الأخيرة بإعادة صياغتها على هذا النحو: لا 
تكن من الجاهلين با حرص على ما لا يكون والجزع في مواطن الصَّبر فإن ذلك من دأب 
ا لجهلة. ويمكن ملاحظة أن هذا مقطمٌ يعزي فيه الحق تعالى ويذكر في الوقت نفسه 
الي الذي» وهو محزون ومحبط تمامًا من «الإعراض» العنيد لقومه؛ يبدأ باتخاذ نظرة 
كثيبة إلى المستقبل. يُذكّره احق تعالى بأنّه جد أنبياءٌ كثيرون قبله عانوا من النوع نفسه 
من العَنّاء وبأنهم تحمّلوه بصبرء واضعين ثقة مُطلقة بالعناية الإلهية. ويختم بأثر تعن 


۹۲ مبادئ التحليل الال 


بأن يأتسي بهم وأن لا يجزع عبثا. وسيكون واضحًا والحال كذلك أنّ «جاهل؛ في هذا 
المقطع أيضًا تعني رجلا يميل عقلّه إلى أن يُلقى بسهولة في الإثارة بفعل الغضب أو 


الأسى أو اليأس أو أيّ انفعال آخر. 


١‏ واوا رتام التكببكة وم اون وَحَتَرَعت كل نو جلا اکان 
ليوا أ أن اء أن وك أك رهم تجَهِلُونَ ل[ الأنعام: .]١١١‏ 


وني هذا ا مثال والأمثلة الآتية يكون ل «جاهل» علاقةٌ ما على نحو أساسيٌ بقضية 
الإيمان -الكفر. تصف هذه الكلمة هناء كا هو جل » أولئك المتكسيّرين والمتعجرفين 
الذين لم «يستسلمواء للدّين الجديد الذي مله الأعلى الروحيّ غير منسجم أبدًا في كثير 
من الاعتبارات المهمّة مع المثل الأعلى للعرب الوثنيين القدماء. ويعني هذا ضمنًا طبعًا 
نّم من وجهة نظر الوثنيّة العربية نفسها الممثلون الحقيقيون لروحها وأتهم مهما حدث 
سيحافظون على الولاء الراسخ للقِيّم القبَليّة التقليديّة. مهم الناس الذين لا يستجيبون 
لدعوة مد إلا بسخرية وازدراء مطلقّيّن.في ا لمال الآ يُقَرٌ بأن سياسة البقاء على 
الحياد و«الإعراض»[4] هي الموقف امال الذي يتبنّاه ا مؤمنون المتقون نحو أناس من 
هذا التَوع. ومن نافلة القول أن هذا على الحقيقة لا يمكن أن يكون السياسة الدائمة 
للإسلام إزاء الكفارء لكنّ امال ذو أهميّة خاصّة في سياق مسألتنا الحاضرة» لأنه يساعد 
في إظهار التضاد الأساميّ بين «الجهل؛ ودالجلّم» على نحو رائع. 

٠‏ لکا مها العو سوا عن ووأ کت اکا وککم أغكلة: سکم کک لا يي 


الْجَنهِلِنَ ل [ القصص: 50]. 
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0 ا EA‏ کک 00 ومد أو َك وَل ليبن ين لک 
0 الوم ةا 

في هذا المثال تستعمل كلمة «جّاهل» في وصف أولئك المدمنين على ال مارسات 
الوثنيةء الذين لا يكتفون ب «إشراكء آلمة أخرى مع الله بل يدعون الآخرين إلى عمل 
الأمر نفسه. وههناء بالمناسبة» يأتي دالجاهلٌ» مضادًا ل «الشّاكر» وهو ذلك الإنسان 
الممتلء بالاعتراف بالجميل. وفي دراسة مسألة الصف الدَّلالَ ل «كافره لا حظنا قبل 
آنه في دين الإسلام تُصّوْرَ الإيمان أساسيًا وأصليًا على أساس شُكر النّحَم المتلقاة. 
الاستخدامٌ نفسه تَامًا لكلمة «جاهل: موجو د أيضًا في المقطع الآتي الذي يوصف فيه 
التزوعٌ الوثنيّ لبني إسرائيل في زمان موسى [عليه السّلام]: 

ور حيجن شري ر قاتا عل قوم يفون عل صتا لهم فَالوايْمُوسَى 

أجعَل کا لا كما م ال ارک رم يجْهَُونَ )4[ الأعراف: .]٠۳۸‏ 


م رع 


I:‏ 0 ووی لک تَذِير یت ن ان لا یدوا إلا مه إن أَحَافُ 
کے عَذَابُ يوم آي (5) فقا الملا الت كرو من ومد ما ما ردک إلا جر َعْلَنا 
را رل ابع إل a‏ ازا بادى الاي وما ری لک م يتا من فصل بل 
تدك كذبيت © ولک ارک قَرمًا هلوت ا)4 هرد: [ 9471-10 1]. 


الال الآتي أيضًا 8 ا الطيعة ار وا دا اة 


الدين من جانب الجاهليين: 
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EEE:‏ ال ا 
یدوا لہ أمّه ا لاف ی داب بوم حَظِيِمٍ © قارا اجا لَأوگا عَنْ الما أي 
: بمَا ودا إن كنت مِنَ ألصَدِقِيتَ ) قال نما ما العام مذ أئر ون اڭ به وَلشكق 
ارک وما هلوت (55) 4 [الأحقاف: ١‏ 737-7]. 

ذكرث قبل «حميّة الجاهليّة.» أي الرّوح المتكبّر المهيّألمقاومة كل ما يبدّد أساس 
حياة القبيلة» تلك الغجرفة الشديدة التي» كا يصفها الأستاذ آرثر جون آربري” '؛ بعد 
أن سببت في الأزمنة الأولى أحقادًا وضغائن مميتة لا حصر ها ني الصّحراء؛ دفعت 
العرب الوثنيين الآن في الحواضر والبوادي معًا إلى اضطهاد لا رحمة فيه لمحمّد وأتباعه. 
ويوضح المقبوسان الأخيران هذا الجانبَ من المعنى المتأصّل في كلمة « جَهُل»» ذلك 
لأن «تجهلون» (جهل) تعني هذا التمط من السلوك لدى الكافرين. 

AE TEN‏ لالد راقو روا وجي 
الفكرة الأساسيّة لطبيعة حادّة انفعاليّة قيل إلى أن تار عند أقل إثارة وربا تدفع 
الإنسانَ إلى كل أنواع الطّيش؛ وأنْ هذا الانفعالٌ يميل إلى أن يتجلى بطريقة خاصّة جدًا 
بالمعنى المتعجرف للشَّرّف المميّرٌ للعرب الوثنيين» خاصّة الأعراب في الصّحراء؛وأخيًا 
آنه في الوضع القرآنّ الخاصٌ جدًا تشير كلمةٌ «جَهْلء إلى موقف عدواني حاص إزاء 
الإيهان التوحيديّ الذي أتى به الإسلامٌ » الذي كان في عقول جمهرة مُعاصري محمّد 


۹ 
A.J.Arberry, The Seven Odes (London,1957) p.263. 


منهج التحليل وتطبيقه 1 


صارمًا جدًا من الوجهة الأخلاقيّة» بل حَصهم على تجاهل عاداتهم وأصنامهم المتمتعة 
بقداسة القدم. 

قمت بنوع من التحليل اللاي المفصّل للكليات المشتقة من الجذر رج ه ل» 
مدفين رئيسين: ولا لكي أصفَ ملمحًا مهم للمناخ الأخلاقيّ لجزيرة العرب في 
مرحلة ما قبل ظهور الإسلام مباشرةٌ ومن ثم أقدّم فكرة تمهيديّة عن البادئ 
اا لموقفه الأخلاقي؛ وثانيًا لكي أبيّن بمشالٍ ملموس الخنصائصٌ 
العامة لمنهجي في التحليل. وأحسب أنني أوضحتُ تماما أن هذا ا منهج هو نوعٌ من 
لتّمسير السياقيّ. ويمكن ملاحظة أن المواد المجموعة[7] ليست جيعًاعلى قدر 
واحلٍ من القيمة: تختلف في درجة الارتباط بالسياق ونتيجة لذلك لا بد من أن تُقيِّم 
ويُستفاد من كل منها تبعًا لقيمته. 

ما القواع ا العَمّليّةلمثل هذاالتفسير السّياقي 0116::0181© 
interpretation؟ qi‏ کس فيم جدًا مُصِمّم لإعطاء بعض «التصيحة العَمَليّة: لمن 
يرغبون في أن ي صبحوا مترجمين ممتازين للاتينية الكلاسيكية» يقول الأستاذ 
ج.ماروزيو 210 .20165501 ùj‏ خير طريقةٍ لإيضاح معنى كلمة 
غامضة هو أُوَلَا وقبل كل شىء أن 


«rapprocher, comparer, mettre enrapports les termes qui se 
ressemblent, qui s'opposent, qui se correspondent) 


ولا ينسى أن يضيف إلى هذا قولّه: 
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A propos de chaque mot non compris, 22261015 ã notre secours 
.( 


tout l'ensemble du passage ou il figure, 
النصيحة العمليّة]» الذي قد يبدو لأوّل‎ [1:2025©11 21810106١ هذا الجزءٌ من‎ 
وهلة شيئًا عاديا لا حاجة إليه» هو على الحقيقة خلاصة ذكيّة جدًا لكل النّقاط الأساسيّة‎ 
في إجراء التفسير السّياقيّ. وإن أهميته المائلة ستقفز إلى العين عندما تُبرزه بالأمثلة‎ 
الموضحة.«أن تجمعٌ» وتقارنَ» وتربط بين كل التعابير التي تتشابه وتتضادٌ وتتطابق فيا‎ 
بينهاء - لا يمكن أن تكون هناك على الحقيقة حكمَة أفضل لنا من أن نتبتى هذه المبادئ‎ 
في محاولتنا تحليلٌ المعلومات القرانية.‎ 
ومثلم| تقترح الحكمة التي استشهدنا بها توّاء فان مجرّد أن يظهر تعبيد أخلاقيّ‎ 
معيّن على نحو متكرّر في المقطع نفسه» ليس له في حد ذاته أيه أهميّة خطيرة في علم‎ 
الدّلالة. ولكي يظفر أي مقطع بأهمية دلاليّة خاصّة لا بد من أن يعمل في صورة‎ 
سياق محدّد يُظهر في ضياء تامّ مظهرًا أو مظاهرٌ للصنف الدَّلاليّ لكلمة من الكلمات.‎ 
ففي سورة فاطرء الآية ۳۹ مثلاء يظهر الجذرٌ «ك ف ره ست مرّاتٍ على الولاء.ولأن‎ 
البنية الدّلاليّة الأساسيّة هذا الجذر واضحة جدًا الآن» لا أرى ضيرًا في ترجمته مؤقّنًا‎ 
ومن أجل مُلاءمة الأسلوب بالكلمة الإنكليزيّة 0150©1165.. ويمضي المقطع‎ 
على النحو الآتي:‎ 
هرای جک حلت فآلا قن کف ممل و كفره ولا رنڈ الزن کفرشم‎ 


J.Marouzeau, La Traduction du latin (Paris, n.d.) p.38. 


منهج التحليل وتطبيقه ۹۷ 


عند ريه إلَامقَنَا دازيد الككَفرنَ كنرك إلَاحََاءٌ © . 

في مقدورنا أن نرى أنه في هذا المقطع لا تعطينا أي من الكلمات المشتقة من الجذر 
وك ف رء أَيْةَ معلومة جديرة بالأهميّة فيا يتصل بمعنى «الكفر» نفسه. صحيمحٌ أن هذه 
الآية قد تُعَزّزْ معرفتنا للعلاقة السببيّة التي ينتهي فيها كفرٌ الإنسان إلى الغضب 
والعقاب الإهيّين. لكنَّ هذا أقصى ما يمكن أن نستفيده منهاء وعلينا أن لا ننسى آله 
لدى أي قارئ للقرآن تكون هذه التّقطة واضحة جدًا حتّى من دون عون اللمثال» الأمرٌ 
الذي يختزل قيمتها الستراتيجية في منظور التحليل الدلاليّ [۳۷] إلى لا شيء تقريبًا. 
وفي الفصول الآتية عندما أحاول تحليلٌ التَعابير الأخلاقيّة الدّينيّة المفتاحيّة في القرآن» 
سأدَعٌ قصدًا كل الأمثلة التي من النوع الذي وصفته توًا. 

ويمكن القول على جهة التقريب إن هناك سبع حالات يمكن فيها أي مقطع أن 
يتخذ على نحو جإِنّ أهميّة ستراتيجية في منظور منهج التحليل الدّلاني: 

-١‏ أبسط حالة يكون فيها مقطع مهما من الوجهة الدّلاليّة» تحدث عندما يوضح 
المعنى الدّقِيقٌ لكلمة على نحو ملموس في سياقها بفضل وصف لفظيٌ. وهذا هوما 
يمكن تسميته اصطلاحًا «التتعريف السَياقيٌّ 0611011108 001116081:. ويقدّم لنا 
الخال الآق تمر دجا مارا ا تحن زا وهو هرود فى سور الق 1¥ 
والكلمة المقصودة هي كلمة بز التي ُترجم في الإنكليزيّة حينًا ب ١لأ#ام»‏ [تقوى]» 
وحيئًا آخر ب :1181160115126585: [استقامة]. 

© يس آل أن ملوأ وھ گم ول امقر لطر کاو من ءامن با اليو 


ر ر 
١‏ 


0 زا مي مذ ا 2-0 لت سل سم صر ني م 54 5 4 پر وم 
الآخر وَالمَكِيِكةٍ والكتب وَالبَّينَ وَءَانَ أَلْمَالَ عل حب دوى ال وال 
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ق 


وَاَلمَسَكينَ وأبنَ أَلسَِيلٍ اسابل مَفٍ 
ھم إا عدوا وار فى الْبَأسَك ال َي لمأي وليك 7 0 
1 هم الْمنَّعُونَ )W‏ . 

يعلن المقطعٌ على نحو مؤكّد جدًا أن «اليرّ بالمعنى الحقيقيّ لا يكمن في المراعاة 
الظاهرية لمبادئ الشكلانيّة الدينية. بل هو ذلك النْوعٌ من الصّلاح أو الاستقامة الذي 
يصدر على نحو طبيعيّ عن إيمان توحيديّ عميق بالله. ويمكن أن يلاحَظ أنّه في الجملة 
الأخيرة من هذه الآبة يوضع مفهومٌ «البرّه على نحو واضح وثيق الصلة 
بمفهوم:الصّدقء في الإييان ومفهوم «التقوى». وستُعرَض مسألةٌ «اليرّه نفسه لبحث 
أوسع في مرحلة تالية. ويكفي هنا أن ننبه على أهميّة هذا النوع من المثال من وجهة نظر 
منهجنا في التحليل. 

"د يمكق أن نشين إلى القيمة الخاصّة للمرادف ق:سساآلة التحليل. عندما مدل 
الكلمة ألف بالكلمة باء في المقطع نفسه أو في التوع نفسه تمامًا من السّياق اللفظيّء 
سواءٌ أكان جال استخدامها أوسمٌ آم أضيق من محال الكلمة باءء يكون الاستيدالٌ 
مُعِيئًا لنا في دراسة الصّنف الذَّلانيّ لأيّ من الكلمتين. انظر مشلا سورة الأعراف» 
الآيتين 44 40: 


9 
8 
ات 
چ 


ا ا ت وت پر کے سم 


0 وما سلتا فَربَةيّن بي إل لذا هَل هَلَها اباسا ساء والضراءِ لهم يَصَّسَعُونَ ن 


برسم 


ہکا مکاد الییة الست عق توا الوا مڌ متى ج520 آل لت اذہ 


10 وشم حم 4 52005 


e‏ ٤و0‏ شار أن تركب «البأساء والضَبّ اء؛ كله فى 


منهج التحليل وتطبيقه ۹۹ 
الآية الأول عل له ف الثانية كلمة «الشيكة :من دون أي تفبدجوهرئ قالسى. 
ورؤية هذا تعني معرفةٌ يقينية لمسألة أن كلمة:السّيئة؛ المعترف بأها مرادفٌ أقرب ل 
از أو 4» يمكن أن نُستخدم في سياقات خاصّة لتنقل معنى شيء من قبيل 
[hardship‏ الشدة] أو misery‏ البؤس] أو«015]5655:[الألم» الأسى]. ونلاحظ 
أيضًا أن هذه «السيئة» تَّضَادٌ في الآية 40 «الحسنة» التي تعني عادةً ٫لg00»‏ 
أر:80002655:. التي هي انها فيد E‏ في المقطع حو ا 
«السرّاء»» التي تعني تقريبًا «السَرِورَء أو «السّعادة». 

وههنا مثالٌ آخر. في سورة يوسف . الآيتين ۲۸ -75» يقول حاكم مصر لزوجته 
التي عندما عجزت عن إغواء نوت الات جاو أن ا اا اا 
بغیض: 

3 لمارا فيص فد من دبر قال ِنَم OHS‏ 

أغرض عَنْ هذا وَاسَسَففری لديك إن ُنب يِن لَاطِيِينَ © 4. 

المعنى الذي نقلته الكلمة التي تر متها موتا ب 86655101 1185 كلمةٌ دذنب» 


ده 


يظهر من جديد في الجملة التالية في صورة أخرى ,كنت من لَلْمَاطِيِينَ ؛ أي واحدة 
من أولئك الذين يقترفون أو اقترفوا دخطيئةً»» وهي الكلمة التي تترجّم عادةٌ ب 
اناگ في الإنكليزيّة. ومن هذا ربّ) نشعر بأنه مُيرّر لنا أن تُنشئ » على الأقل بقدر ما 
يسمح به هذا السياقُ والسّياقاتُ المشابهة؛ صيغة الترادف: ذنب = خطيئة. فهل 
الاثنتان مترادفتان تمامًا في السياق ال حال هذه مسألة لا نستطيع أن تحسمها في هذه 


6٠‏ مبادئ التحليل اللا 


المرحلة. يكفي أن نشير إلى أن المفسّر الشّهير البيضاويّ يقول”' "إن «الذّنب؛ مفهومٌ 
يقف على مستوى أعلى من الخطيئة ويجعل صفة مميّرة للخطيئة عنصرٌ القَضْديّة. ويمكن 
القولُ بتعبير آخر إن الخطيئة عنده ذنبٌ مقترفٌ عن قصد وبتروٌ. 

-٣‏ قد نذكر الحالة التي توضّح فيها البنية الدَلاليّة لتعبير ما بالتقابل والتغاير. 
فكلمة «خبر» مثلا ربّا تكون المرادف الأقرب للكلمة الإنكليزيّة «6000: بالمعنى 
الأخلاقيّ. لكنّه توجد في العربيّة كلماتٌ أخر كثيرة تبدو تشترك على نحو متزامن في 
الإيحاء العام ب «الخيره. رأينا فعليًا واحدةً منها في الفصل السابق -«الحسنةء. الاختلاف 
بين «الخير» و«الحسنة» سيُوضَح [۳۹] إلى حدٌ كبير بمعرفة أن «الخير» يُستعمّل عادة 
مادا ل اي با نها اة تال واا ما اسظعنا أن جى فن التي 
الدّقيق لأيّ من التعابير الأربعة سنخدو أكثر تأكّدًا أيضًا في شأن معنى الثلاثة الباقية. 

أحيانًا نجد كلمتين مختلفتين تضادان تعبيرًا ثالنًّا. فكلمة «كافره التي شر حت 
معناها الأساسيّ قبل في هذا الفصل تقال في الأعمّ الأغلب ب «مؤمن». لكنّ هناك 
كلمةٌ أخرى» هي «فاسق» تجعل أيضًا في مواضع كشيرة مقابلةً ل «مؤمن». ولكونها 
قاف ووه و قل اا قبع ندل ا نتن ان ر كل 
«فاسق» إلى خاضّيّة بغيضة لدى إنسان من الناس فيا يتصل بالمسائل الدّينيّة» ويمكن 
الازافق أنه انان م وفك غاص م ف كناد الدبو عون دا سيا أو 


خاطنًا سنراه في فصل لاحق. وههنا سأرضي نفسي بملاحظة أنه في رأي البيضاويّ. 


1١‏ البيضاوي. أنوار التنزيل وأسرار التأويل (القاهرة ۰ ٠۹۳۹‏ م)؛ في تفسير هذه الآية. 


منهج التحليل وتطبيقه ۰۱ 
الفاسنٌ هو جوهريًا الكافر؛ الاختلافٌ فقط في أن الفاسق نمط عتيد جدًا من 
الكافر(متمرّد في الكفر). ويمكن أيضًا أن نشير إلى أنه في الأزمنة التي أعقبت نزول 
القر اندر الكل فيا فا ندل صل سف س ينف نين ي 
والكافر»«مؤمنء اقترف ذبا خطيرًا أقل من «الشّرك». 

“على سبيل صنف ثانويّ حاص من المجموعة الأخيرة» أؤثر أن أذكر الحالة 
التي تفسّر فيها البنيةٌ الدّلاليّة للكلمة الغامضة «كذاء بلّغة صورتا السَلبيّة ليس كذاء. 
ويمكن إثباتٌ أن المحاولة محكومٌ عليها غالبًا بالإخفاق » لأن «ليس كذاء يمكن منطقيًا 
أن يكون أي شيء خارج «كذاء. ومن حسن الحظّ في أيّة حال أن هذا لا ينطبق على تلك 
الحالات التي يكون فيها حقلٌ الإشارة محدودًا جدّاء أي حيث لا يكون عددٌ الأشياء 
المشار إليها المحتملة كبيرًا جدًا. عندما يكون موضوعٌ المناقشة نوعًا من الزهر يمكن أن 
يكون اما ا واا أزوق» يكون آم إغلامنا بان تیو دخا غاا ءاليش - أعين كاتا 
لإعطاء السامع معلومات أكثر إِيجابيّة حوله. ويمكن القولُ على الحقيقة إِنّه في الحقل 
المحدود للإشارة في التقييم الأخلاقيّ» تيل المعرفةٌ حول «ليس كذاء إلى أن تكون أداةً 
فعَالةَ جدًا في تحديد الصّنف الدَّلايَ ل «كذاء نفسه. وإ معرفة أنماط السلوك التي يُشار 
إليها عادةً بالتعبير: «هذا غير جيّده» مهمّةٌ للباحث الدَلالّ بقدر أهميّة معرفة أنماط 
السَلوك التي تُسمّى عادةً «جيّدة». 

الفعل «استكبر: أحدٌ التُعابير الأكثر أهميّة في التقييم السّلبيّ في القرآن. ويعني 
تقريبًا «أن يكون كبيرًا مع فَخره »«أن يتصرّف بعجرفة وبازدراء»» ويُستتخدم في الإشارة 


إلى صفة ممرّرة للكافر. وفي المثال الآتي يظهر هذا الفعلُ في صورته السّلبيّة ويصف من 
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ص 


ا لكلف إذا جاز التعبر» سلو إنسان يتص ف «بعجرفة». 


e 


٠‏ وك عرس ے2 


٤۰ [‏ تما بوم اتتا لن ڌا ڪرو يبا روا سجدا وسَبأْ صد رَبَهِمْ وَهُمْ لا 


تیروت 4[السجدة: .]١١‏ 

ا ا الت ا کرو کت وتم فون ا 
عندما يجدون أنفسهم وجهًا لوجه أمام الآيات الإلهيّة؟ وتعني معرفة شيء إيجابيّ 
وواضح عن هذا معرفة كثير من الأشياء حول طبيعة ذلك النوع الخاصٌ من الاستكبار 
الذي تعنيه كلمة «استكبر». 

مم وساي «حقلا دلاليًا 11614 5620221216 أَيْهَ مجموعة من الصّلات الدّلاليّة 
ذات طابع نمطيّ بين كلاب محدّدة في لغة من اللغات. وهناك مثالٌ بسيط جدًا لهذا 
تقدّمه في الإنكليزيّة الصّلةٌ الخاصّة التي تربط بين «ريح» و«ينفخ». وفي كلل لغة من 
اللغات تواجه مئل هذه العناقيذه الدّلاليّة للكلات: ولا تق كلمة بدا عن الكلات 
الأَحَر وتحافظ على وجودها وحيدة تمامًا؛ على العكس. تُظهر اللات في كل مكان 
ميآد واضحًا جدًا إلى الاندماج مع كلماتٍ أُتر محدّدة في سياقات الظّهور. كل كلمةء إذا 
جاز التعبير» تمتلك اختيارها من الأصحاب» هكذا إلى حدّ أن المعجم اللغويٍّ الكامل 
نّةٍ من اللغات يؤلّف نسيجًا متشابكًا جدًّا من التَجمّعات الدّلاليّة. وك هذا النسيج 
أحدٌ الأعمال المهمّة للدارس الدّلايّ. وهكذا فإِنّه من وجهة نظره يكون أي مقطع مهمًا 
دلاليًا عندما يسهم على نحو ما في تحديد حدود حقل من حقول المعنى. وهكذا فإنّه في 
القرآن يأخذ الفعل «افترى؛ على نحو متكرّر «مفعولاء له الاسم دكَذِيَا مشکُلا هكذا 
مجموعةً متضامة تقريبًا. ولتنضمً إلى هذه المجموعة تأي كلمةٌ «ظالم» التي ناقشتٌ معناها 


منهج التحليل وتطبيقه 1۳ 


دود 2 


ااا دل و سير وك اف انلك عل اف اراد هود اک 
الثابتة في كتابنا العزيز. وهذا يوضح أن الكلمات الثلاث؛. افترى ‏ كذبًا ‏ ظالم. 
تؤلف في القرآن مجموعة خاصّةً أو مجموعةً مؤتلفة؛ أي حقلا دلاليًا بالمعنى الذي 
أتينا على شر حه توًا. 

١-غالبًا‏ ما يظهر المحسّنٌ البلاغيٌ المسمّى «المشابهة 281211611511 وجودٌ 
ارتباط دلالي بين كلمتين أو أكثر. ومن المعروف على نطاق واسع أنه في عِبريّة التوراة وء 
حتى أكثر من ذلكء في الصينيّة الكلاسيكيّة يُقدّم التشابة في أسلوب الشعر في كثير من 
الأحيان المفتاح لمعاني كلمات كثيرة تظل من دونه غامضة. وليست هذه هي الحال إلى 
الا را ا ات ب 
10 في إبراز جانب خاص من الحقل الدلال. . ففي سورة العنكبوت مثلا 
نرى الجملتين الآتيتين تظهران إحداهما بجانب الأخرى: 

بإ وما َحد تنآ إلا كرون ) 4[ العنكبوت: 47]. 

واک كاتا إل یرت ن 4[ العنكبوت: .]٤۹‏ 

3 المشابهة في البنية هي نت نفسها دليلٌ واضح على حقيقة أن «الكافرء و«الظّال 
مترادفان دلاليّان على الأقل بقدر ما يكون رفض الإيمان بآيات الله هو المهم. وإلى 
مجموعة «الكافر» و«الظالم» هذه يمكن أن نضيف عضوًا آخرء هو «الفاسق» إذا ما 
انتبهنا إلى مثال آخر للمشامبة موجود في سورة المائدة. 


وس لھ کہ يمآ رل اه ویک هم الْكَيُونَ © 14 المائدة: 5 4]. 


٠١:‏ مبادئ التحليل الذّلالي 


وَمَن ار عَم يما أل انه قاو ک هم لمو (20) 14 المائدة: © 4]. 
وَمَن لر يححكم يمآ أَنزل انه اتیک هم لق لفوت 20 14 المائدة: 4۷[ 

وههنا توضع الكلماتٌ الثلاثء كافر وظالم وفاسق» من الوجهة الذلاليّة مساويًا 
كل هها زلا عرق و هات عد اکم نيا أنوق 80 وکا سكوة جا أن ا 
الكلمات تحدّد مظهرًا ددا لحقل دلا أوسعء هو حقل ءالكُفُر» الذي ستشغلنا 
ملامحه الأساسيّة في الفصل اللاحق. 

۷ مثلما يمكن الإنسان أن يتوقع. تستعمل التَّعابِيدٌ الأخلاقيّة المفتاحيّة في القرآن 
عمومًا في سياقات ذات مغزى دينيّ عميق. ونجدها أحياناء في أي حال» مستعملة 
حتى ضمن حدود القرآن في سياقات غير دينيّة تكشف الجوانب الدنيوية الصَّرف 
لعانيها. هذه الحالاثٌ تزوّد الباحتٌ الدّلالّ بادّة قيّمة جدًا للارتقاء بدراساته لبنية 
اة انعو وة واف اتنا راا بعالا هذا فقن فاه وال 
على جهة العموم إن سورة يوسف على قدر كبير من الأهميّة من التاحية الدّلاليّة من 
جهة أمّها تقدّم لنا أمثلة جيدة هذا النُوع من الاستخدام الدنيويّ للكلمات. وسأقدَّم هنا 


ال ارم سؤرة شري وال المقصودة هي كلمة «كافر». 


ر ر c4‏ ر 


قال ألم ريك فبا وليدا ولت فِنَامِنَ عمك سنِينَ لوعت فعلتك ال هَعَلتَ وَأ 


ےآ كفريت )1 الشعراء: ۱۸ -۱۹]. 


."۲ انظر الغال الأول المأخوذ من سورة يوسف. ص‎ ١ 
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يقول هذا فرعون لموسى في سياق غير دين واضح للمعنى» عندما قتل موسى 
مواطتًا مصريًا من رعايا فرعون. ولا شيء حقا يلقي مش هذا الضُوء الواضح على 
العنصر الأساميٌ ل «عدم عرفان الجميل» الذي مثلما رأينا قبل يؤلّف النواةً الدلاليّة 

للجذر دك ف ر». 


2 E Ke 


ثانيًا ‏ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


۳ التصوّر التشاؤمى للحياة الذنيا 


بها يتمثل الملمحٌ الأكثر برورًا لتطوّر الفكر الأخلاقيّة في جزيرة العرب القديمة 
في أن الإسلام أعلن أخلاقيّةٌ جديدة مبنّة تمامًا على الإرادة المطلقة لله:بين) تمل المبدأ 
الرئيس للحياة الأخلاقية الجاهليّة في التقليد القَبَلّ أو«عادة أجدادناء. 

ولا ينبغي أن يوجد سوءٌ فهم هنا. وسنقترف ظلً) كبيرًا للعرب الجاهليين إذا ما 
أكدنا أنه لم يكن لديهم تيرٌ بين الح والباطل» بين ما هو خيرٌ وما هو شرٌ. على العكس 
من ذلك فإنّ تَعَنا دقيقًا في وثيقة من مثل «كتاب الأغاني» الشهير» سيقنعنا حالا بان 
عرب الجاهليّة كانوا على الحقيقة متمتعين على نحو ثري بحس أخلاقيّ حاد. حتى مَنْ 
يُسَمَّون «الصّعاليك؛ لديهم قواعدّهم الصّارمة في السلوك» التي يمكنهم وفقّالها أن 
يحكموا على أيّ عملء؛ سواءٌ أكان شخصيًا أم قبلا بأنه صحيح أو خاطىء. جيّد أو 
سيئ. لکن «جيّدهم» و «سيئهم؛ » «صحيحهم» و «خاطتهم» محتاجة إلى أساس نظريّ 
متين. ولا يمكن تبريرٌ هذه الأحكام إلا على أساس ما يمكن اختصارًه بتكرير عديم 
الفائدة من نوع: «كذا جيّدٌ لأنه جيّدء. يضاف إلى ذلك أن هذه الصّفات الأخلاقيّة 
كانت على الحقيقة عاجزة تمامًا في الغالب عن ضبط سلوك الرّجال إبّان الشدائد إذا ما 
كانت مصلحةٌ القبيلة في خطرء [41] كا يُظهر القول المأثور الشهير في البادية: «انصر 
أخاك ظاًا أومظلومًاء. 

الصّورةٌ الوحيدة للحجّة التي يمكن أن يستخدمها العرب الوثنيون» وكانوا على 


١٠١‏ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


الحقيقة مستعدّين لاستخدامها في مسائل الأخلاق؛ كانت: هذا الثّيءُ جي 
(أوصحيح) لأننا وجدنا آباءنا وأجدادنا يفعلونه: 


4 4 


2 2 0-4 فك ر 7 1-14 و ل م3 ر a‏ ت 52 
2 ودا يل كم ابوا مآ أَنرَلَ ا مَالُوأ ہل تتَّيِعُ مآ الا علیہ 162112 وکو كانت 


نت ا 


باهم ايورت EE‏ ۷[ 

۴ ا و ا0 ا عَإج َة ا دون ) وک ما ازسانا من 
ن یر الا قال مترفوهآ إا ودا ءابا علخ َم ونا ل اکر 

كَل ا جت بأَهْدَى ما مادم که اا الوا نا ہما ماشہ يه كفو ) 
[الزخرف: .]۲٤-۲۲‏ 

هذا التَمط من المناقشة يتضمّن طبعًا في جانبه السَلبي أن كل شيء سي (أو 
خاطى) في أنظارهم إذا ما استلزم أيّ انقطاع مع النظام الاجتماعيّ الموجود, أوهر أو 
آذىء أيّا كانت درجة هذا الإيذاء» هيبة العادات المتوارثة من عدم في القبيلة: 


0 ١ 
3 
إلى‎ 


وهكذا تمامًا كانت طبيعةٌ الإصلاح الأخلاقيّ الذي بدأه الإسلام. ومبداً الأخلاقيّة 
الذي دافع عنه نبيّ الإسلام بتقَانِ كان له أصلّه في إيرانه المتقد بالله الأحدء وهو يرى أن 
كل عادات القبائل وتقاليدها لا يمكن أن تكون أكثر من مسائل دنيويّة ضئيلة القيمة 
ليس فيها ما هو «مقدّس». وكان طبيعيًا تمامًا أن هذا أفضى بالإسلام إلى قطيعة حاسمة 
مع الافتراضات الأساسيّة التي تؤلف الأساسٌ لحملة الفكر الأخلاقية لدى العرب 
الى 

ومن بين الملامح المختلفة التي تير روح العصر الجاهل» حب أن ألفت الانتباه 


إلى الملمحين الآتيين لأهميتهما الخاضّة: نزعته الذنيويّة وروحه القَبَنَ. أمَا أوَهما فسيؤلئف 


التصوّر التشاؤمى للحياة الذنيا ١1١١‏ 


موضوع الفصل الحاضر. وأما مبدأ القَبَليّة فسيعالّج في الفصل الآتي. 

إن الواقعية المتزنة ا لمميّرة على نحو خاصٌ جدًا للنظرة البدّويّة إلى العالم 506 
Bedouin world-view‏ معروفةٌ الآن بين أولتك المهتمين بطبيعة الثقافة العرييّة: 
وتبدو مرتبطة ارتباطًا عميقًا ]٤١[‏ بالإقليم. والصّحيح أن فيها شيئًا يشير في أذهاننا 
الرمالّ القاحلة في الصّحراء. وأيّا كانت الحال فالحقيقة هي أن الفقر في التخيّل قد ترك 
مياسمه على كل شيء تقريبًا ما يمكن تمييزه بأنّه عريّ صرف. فعند العقل العربي 
الواقعيّ أن هذا العا الحاضر با فيه من آلاف الألوان والأشكال هو العا الوحيد 
المرجود. ولا شيء أبعدٌ عن عقل كهذا من الإيمان بحياة سَرمديّةء حياة يُنتظر مجيئُها. 
لا يمكن أن يكون هناك وجودٌ وراء حدود هذا العالم. 

+( كالما إلا انتا اليا توف و مہا إلا در وما هنم بذك من عاي إن مم 
يطو ) )4[الجائية: ٤‏ ]. 

+ وقالواإن ھی إلا انا الدنيا وما ححَنبمبَُونين © 4[ الأنعام: ۲۹]. 

وههنا دحل «توحيد» الإسلام ضرورة في صراع خطير مع التصوّر الجاهلّ القديم 
للوجود. أثارت الرّسالةٌ الإلهيّة التي أتى بها الب إلى مواطنيه حول البعْث والآخرة 
ازدراءً وسخرية في كل مكان. 

١‏ قالوا أودًا شتا وسكا ثرابا وعظلما ونا لمبعوثون (00) لقد وعدا ڪن وَاسَاوْيَا هلدا من 
لن هَنَا إلا أُسَطِيرٌ الأوليت 250 )14 المؤمنون: 41-457]. 

ل بل يبرا آك ہام دی نھ قال الكَيزرت عدا کی چیک © دا ونا وکا ديك 


خم بعِيدٌ 57 چ1 ق: ۲ -۳]. 


1۲ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


١‏ وکال لیبن کفروا حل ننک عل یل بی کم يدا رفک مرن اکم کی حلي 


ويمكن تأكيدٌ أنه حتى البدوي الوثنيّ عرف واستخدم كثيرًا كلمةٌ «المخلود» بمعنى 
«الحياة الطويلة:''" الطّويلة على الحقيقة إلى حذ أمّها لن تنتهي (أي الوجود السّرمديّ). 
لكنّ عقوهم الواقعيّة جدًا لا تكاد تتجاوز أفق الحاضر المباشر؛ المعنى بتعبير آخر أنَّ 
«الخلود» لا بْدَ من أن يكون شيا من هذا العالم. فالترمديةً [44] التي يُتحدَّث عنها 
كثيرًا في الشّعر الجاهلّ؛ التي ملت يقينًا إحدى المشكلات الإنسانيّة الخطيرة جدًا بين 
العرب الوثنيّين قبل بزوغ فجر الإسلام مباشرة» عنت أُوَّلّا حياةً خالدة على هذه 
البسيطة نفسها.وإِنَ نظرةً سريعة إلى الأعمال الأدبيّة التي خلّفها الجاهليون توضح 
إيضاحًا تامًا أنم كانوا مدركين أن كل الكنوز المكدّسة وكل المآثر المعمولة ستكون في 
النهاية عديمة القيمة إذا لم يوجد شيء د يمنح الخلود لُمْلة الحياة في هذه الدنيا. بحثوا 
عن شيءٍ من مبدأ الخلود هذا ء الخد أو ماء الحياة» في كل مكان. لكنّه كان طبعًا جهدًا 


0 و ص مر ام‎ 5 5 2 ٤ 
كبيرًا جدا مضاعا. وإنه بسخرية مرْة يتحدث القرآن عن 8 الى جع الا ودد‎ 


-١‏ لنقلى بدثة إن «طول» هذه الحياة الطويلة ينبغي أن يؤخ بمعنى نسبيّ يختلف من حالة إلى أخرى. ففي البيت الآني 
للشاعر الجاهلي عبيد بن الأبرص (الديوان » نشرة ليال وترجمته(لايدن»١ ١141‏ )ءالقسصيدة /ا4»البيت 4): معلا 
يُستخدَم الفعل نفسه «خَلَّده مرتين على الولاء: في الحالة الأولى يعني «العيش أكثر من الآخرين»«البقاء حيًا بعد ذهاب 
الآخرين». وفي الثانية «العيش أبذًا ». 


فخلدث بعدهمٌ ولستٌ بخالٍ فالدَهرٌ ذو ِبر وذو ألوانٍ 


التَصوّر التشاؤمى للحياة الدّنيا 1۳ 


کس أن 7 لدم © )14 الهمزة: ؟-*]. ويقول الشاعرٌ الأعشى «لا تحسب أن 
ا يه 


ومن المثير أن نلاحظ آنه في الأدب الجاهلّ تأتي فكرة أن الغنى هو النَِّءٌ الأكثر 
أهميّة في الدّنياء وأنّه دا مخلّده» من النّساءء الرَّوجات عادةٌ بينما يقابل الرجالٌ مث هذه 
الفكرة «الدنيئة والسخيفة» بازدراء ويتجاهلونها على نحو واضح» ذلك لأئها تناقض 
المبدأ الأخلاقيّ المتمثل في «الكرّم». وتلوم زوجة المّاعر الّهير المخبّل زوجّها لتبذيره 


وإسرافه وتقول: 
إن اقراءً م مموالخلودوإن - المرءَيِكربيَومَ ةالعَدمُ 
فبرد الشاغر غا هذا: 
ب 2 5 ار 7 4 
إل وج دك غل دن مي اط ارفا دم )1( 


وجديرٌ بالملاحظة أيضًا أن هذا الوعي الحادٌ بالاستحالة المطلقة لوجود 
«الخلود» في هذه الدّنياء كان في الوقت نفسه الطَريقٌ المسدود الذي انساقت إليه الوثنيّة 
ونقطةً البدء التي منها اتخذ الإسلام سَيْرَه الصّاعد. والحقيقةٌ أن الجاهليّة والإسلام 
يتحدان في إدراك زوال حياة الإنسان. والتشاؤم الس رح العايدة الجوهريّة 
للحياة شرك في كل من الشّعر الجاهلَ والكتاب العزيز. وکل قارئ للقرآن يعرف أن 
هذا موضوعٌ لتكرار متواصل. 


۲ - المفضلء المفضليات (القاهرة 41470١م)»‏ القصيدة؛١‏ 707 -/77.يطير عفاؤها: يذهب وبرها من السّمّن. 
الأذم: الإبل الخالصة البياض. ومعنى يُكْرِب في البيت الأول: يقرب, 


١1‏ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


]ل کا ليه لديا ليب وله وین مما وتوا زیکر جریم علا يتنقلكمخ 
مرکم (9) 4[ عمد: 7[ 


ْک الذي ایت وکر وز وناخ يتك وکاڈ فى الول والارکر 
کل ب أب الکفار اند م مهيح به مُصَدرًا م کون خطلما وني لآير عَذَابُ 
ا آله ا كلوه ادنب إل متَعٌ الشُرور )1 الحديد: .]۲١‏ 

وسيبدو أن هذا النّصوّر المتشائم للحياة الدّنيا ليس فيه في ذاته ما يميّزه عن ذلك 
التَصوّر الذي عبّر عنه الشّعراء. وفي الشّعر ا جاه كله تشيع مسحة كثيبة من التّشاؤم. 
وني مقدورنا أن نقول إِتّها ا مزاج الأساميّ الطبيعيٌ لأدب الجاهليّة. وتحفل دواوينٌ كبار 
الشّعراء الجاهليين على نحو ثمطرد بصرخات يأس حادَةٍ إزاء عقم الحياة البشرية 
وتفاهتها. وهكذا يقول عبيد بن الأبرص مثلا: 
تَذَكَّرتُ أهلي الصاحِينَ بملحوب تَقَلبِي عَلَيهِم هالِك جد مَغلوبٍ 
ا هان ف ا گان جدول بسقي رارع مروت 
زار ك ٠‏ اب وغ 
ومسوعة قد أصحل الشَرْبُ صوتَبا تأوّى إلى أوتارٍ أجوف محنوب 
شهدت بفتيانٍ كرام عليهم ‏ انيت ايم غير محجوب 
فأصبحٌ متي كل ذلك قد مضى فاي فتىّ في الاس ليس بمكذوب 
ترىالمرءَ يصبو للحياة وطوها وفي طول عيش المرء أبرح تعذيب”) 


۳ عبید بن الابر ص۹ ۰ ۳١‏ 


التَصوّر التشاؤمى للحياة الذنيا 11٥‏ 


وني أولى قصائد الديوان نجد الشَّاعرٌ القديمَ نفسه» بعد أن يقدّم صورةً مفصّلة 
عن الخراب الذي انتشر في مكان ذكرياته الشابة» يواصل إضفاءً طابع أخلاقيّ على 
تفاهة كل الأشياء الدّنيويّة"» ويستتتج آنه: كل ذي نعمةٍ نخلوسٌ0*1] وکل ذي سلب 
مسلوت» (البیتان ٤۱ء »)١6‏ و 
والمرءٌ ما عاش في تكذيب ١‏ 1 ا ل “لكك ذا 
(البیت 14 ؟) 
وهكذا فإنّه في إدراك تفاهة الحياة وضآلة قيمتها وزواها يقف الإسلامٌ والجاهليّة 
على نحو واضح فوق أرضيّةٍ مشتركة. وبرغم ذلك فإ الاستنتاجات التي استخلصاها 
من هذا أقطابٌ متباعدة. ذلك لأن الجاهليّة ما عرفت ولن تعرف أي شيء وراء عالم 
الوجود الحاضرء أمّا الإسلام فقد كان ديتا موْسَّسًا تماما على إيمانٍ متقدٍ بالحياة الآخرة. 
وتكمن القضية المحوريّة لرسالة حمّد من غير ريب في الآخحرة. ومتى أدركنا وجوة 
عام آخر وآمنًا به لم يعد الإخفاقٌ في محاولة البحث عن الخلود في هذه الدّنيا يدفعنا لزامًا 
إلى أعماق اليأس. وهكذا فإِن الخلود الذي قدّم مث هذه المشكلة المرعبة العّصيّة على 
الحل لأناس الجاهليّة يحوّل الآن من دون أيّةَ صعوبة إلى عا يقع وراء أفق الوجود. 
بل وشرو لوہ اليا ۵ وليه حي وبق © )4 [الأعلى: .]11-١7‏ 


و مرم ےم یوم رص ك“ ر لم سبع وار 0 8 
يكورك عرض آلا واھ د لير وان عر کی © £ [ الأنفال: 737]. 


.۱۹ نفسه» ص‎ - ٤ 


15 من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


لمال لو رة لحيو ألا القت الْصَدِحَتُ ح عند َيل نوب وير امد © 4 
[الكهف: "5]. 
هذه الدّنيا زائلةٌ وتافهةء هكذا يعلّم الإسلامٌ ولذلك عليك أن لا تعتمد عليها؛ 
وإذا شعت حا الخلوة والاستمتاع بالشعادة السّرمديّة فإنَ عليك أن تجعل مبدأ الآخرة 
الأساس الحقيقيٌّ لحياتك. ک شيء عديمٌ القيمة في هذه الذنياء هكذا تعظ الجاهليّة. 
ولاشيءَ موجود وراءهاء وهكذا عليك أن تستمتع بحياتك الزائلة إلى أقصى حد من 
طاقتها. اللَذّةُ هي الاستنتاجُ الوحيد الممكن لدى أصحاب العقل الدّنيويٌ من 
الجاهلية: ١‏ 
ويكشف البيتانٍ الآتيان من معلّقة طَرّفة الشّهيرة» أكثر من أي شىء آخرٌء العلاقة 
بين إحساسهم باستحالة الخلود الدائم في هذه الدنيا ومبدأ اللذة: 
ألا أثذا اللائمي أشهد الوغى وأن أحضرٌ اللذَاتِ هل أنتّ محلدي؟ 
فإن كنت لاتتسطيع دفع يشي فَدغَني أبادزها بع ملكت يدي“ 
ون المّعر الجاهلّ مرصّعٌ بترانيم الع الشهوانيّة والمباهج الحسّية.وني مقطع آخر 
0١- 57(‏ ) من المعلقة يقول طرّفة: 
وإ تبني في حَلّقَةٍ القوم تلقني 2 وإن تقتنصني في الحوانيت تصطدٍ 
معى تأيني أُصبِحْكَ كأشارويَةً 2 ون كنت عنهاغانيًا فاخن وازدّدٍ 
ندامايّ بيص كالنجوم وة تروحٌإلينابِيِنَبرْدِوجحْسَدٍ 


5 طرفة. المعلقة. البيتان امن شين‎ ۵ 
Septem Moallakat,ed. Aug. Arnold (Leipzig, 1850). 


التصوّر التشاؤمي للحياة الذنيا 11۷ 


رحيبٌ قِطابٌُ الجيب منهارفيقة ‏ بججش الندامىبَضَّة المتجرّد 
انج قلنا» اأستمك:اء نرت ألا عل رشسلها مطروفحة ل هده 
يشير المقطع المقتبس توًا إلى عادة إدمان الشّكرء التي كانت لدى رجال الجاهليّة 
مصدرًا لأعلى مُتعة. ولا شيء يُظهر أفضل من ذلك إلى أيّ مدى كان مبداً «استمتغ 
بيومك الحاضر 016111 63186: يمارس تأثيرًا فغَالّا في الجانب الأخلاقيّ للحياة 
الجاهليّة. كانت الخمرةٌ في نظرهم إحدى هبات القدر الأكثر سمرًا. كان رجالٌ 
الجاهليّة في العم الأغلب مُدمني خرة؛ انغمسوا فيها حتّى غدت عادة لهم؛ بل جعلوا 
فخرهم الحقيقيّ ومجال شرّفهم أن يكونوا قادرين على الانغماس بحرّيّة في تعاطي 
الخمرة» لأن ذلك عد دليلًا لا يخطى على حَلّة «الكرّم» » التي مثلت إحدى المناقب 
الشخصية التي أعلت العربٌ من شأنها كثيرًا في أيّام الوثنية. 
کرب يروي ةق خا ملم إن ماغدا ينا الصّوي” 
كان عددٌ أولئك الذين آتلفوا آنفسهم بالإنفاق على شرب الخمرة عظيً؛ ذلك أن 
الأمر كا يقول عَبيد [ بن الأبرص ] في إحدى قصائده ( القصيدة 8» البيت 77): 
«كان ثمنْ الخمرة غاليًاء وكان ربح التجّار عظيًاء. 
وني قصيدة أخرى يقول أيضًا: 


م١‎ 
1 


` 


. ٦۳ طرفة. المعلفةء البيت‎ -١ 


1۸ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


بجحت E ١:‏ م الله راشي" 
كذلك فإِنْ لبيد بن ربيعة» وهو شاعرٌ مشهور آخر من شعراء الجاهليّة عمّر حتّى 
مات مسلًاء أنشد في أيّام صبوته [07] أشعارًا يتغنى فيها ببهجة الشّراب. وههنا مقطع 
من معلقته العظيمة يخاطب فيه نّوارًا حبيبته: 
بل أت لآتذرِينَ كَمْمِنْكيْكة طَلْوَئذِيذِلَوْهَاوَندَامَُا 
قدبثٌسَاوِرَهاءوعَيَةَتَاجِر ‏ وَاقَيِتذْرْفِمَتْهوَعَرَمُنَامُهَا 
أغلي السّباء يكل اذك ايى أَوْجُوئَةٍفُدِحَت وَفْض يْتَامْهَا 
بَاكَرْتُ حَاجَتَّهَا الدّجاج بِسُحْرَةٍ ‏ لأَعِلّ منهاحِيِنَ َب نيام“ 
كان طرّفةٌ الذي أشير إليه مرارًا رجلا متلا هذا التّمط. ونجده في البيتين 07 _ 04 
من معلّقته يصف اح العاثر الذي وضع نهاية لمباهجه جميعًا: 
وا نال ران ارول وبَيُعي وإنفاقي طريفي ومُتْلّدي 
إل أن امي الشير؛ كلها SE E ET‏ 
ووفقا لتقليد قديم» انطلق الشاعر المشهورٌ الأعشى إلى محمّد قاصدًا أن يُسْلِم. وفي 
أثناء الطريق لقيه صديقٌ وثنيٌ قديم وسأله عن الجهة التي يقصد إليها. فأخبره الشّاعر 
به كان في طريقه إلى النبيّ ليعتنق الإسلام. وعندما أخبره صاحبّه أن الإسلام يحرم 


الى بين له بان ذلك امه ادا وعدا قال له صاحبه: «أتعلمٌ أن محمّدًا يحرّم 


۷- عبيد بن الأبرص القصيدة ۷» البيتان ١۷‏ -1۸. 


۸- لبيد المعلّقة الأبيات 11-0۷ . في Septem Moallakat‏ . 


التصوّر التشاؤمي للحياة الذنيا ١18‏ 


الخمرة؟ قال ذلك شيءٌ لا أقدر على تركه بسهولة. وهكذا سأعود وأشرب الخمرة كثيرًا 
لعام كامل ثمّ بعد ذلك أعود وأَسْلِمء. وهكذا عاد وتوقي في العام نفسه. ومن ثم ل 
> س(ة) 
يرج« إلى النبي 8 
ويمكن القولُ على نحو دقيق إِنّهِ في وسط هذا الجيل الطّائش ظهّرٌ محمّد ليُعلن 
الإيهابَ الجديد بالحياة الآتية والحساب الأخير. ولم ير حوله إلا الطيش والامهماك في 
الشؤون الدّنيوية ونُشدان المباهج. 
ملع * [الرعد: 0]. 
تالک کیٹ ڈراکیر زار فود لاق 4 
[الأنعام: ۳۲]. 
وعند الجيل الملحد والطائش الذي غرّته هذه الحياةٌ الدّنيا تاماه على النقيض من 
التصوّر الإسلاميّ» الدّينُ هو اللّعبٌ واللّهو[ الأنعام:٠/ء‏ الأعراف:51]. والمزاج 
الحاسم للوضع الرّوحيّ للجاهليّة هوء وفقا للتصوّر القرآنّ مزاح الابتهاج والإهمال 
النَامٌ للمسائل الخطيرة في الدّين. وعند هؤلاء الغافلين الذين يضحكون الآن 
ويمزحون ويلعبون» يُلقي رسولٌ الله «البشارة» بدنوٌ عذاب الثار. ويومٌ الحساب 
الفاجمٌ قريبٌ على نحو مهدّد. وعندئذ سيكون على الكافرين أن يدفعوا ثمتا غاليًا جزاءً 
ف لغفلتهم في هذه الدنيا. 
ر ر وادة ر م rea f I A A IL‏ 2 
ویم بغرا أبن کقروا یالتار ذهب یب یکر ف ایک الدنيا وأسْتَمتعم يا 


.۲٠۰ ۰١ ابن إسحاق‎ 4 


۲۰ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


اوم رو داب لون یاک سکرو فی لض بعر آي واكم مسون 
14 الأحقاف: .]٠١‏ 

ا نكن ف هلو سرو إت ی ن ن حور 2© 4[ الانشقاق: .]١ 5-١‏ 

وإنه بسبب هذه الحالة للأمورء لا ينبغي أنْ يكون الوضعٌ الأساميّ للإنسان في 
هذه الدنيا حسب التّصوّر القرآنّ متمثلُا في النّوع اليائس من اللَذّة الذي صادفناه توًا 
بين عرب الجاهليّة» بل في الجديّة المطلقة التي تنبع من الإحساس الحادٌ بدنوٌ يوم 
الحساب. وخشيةٌ الله ذلك الخوفٌ البجّل أمام ربٌ يوم الحساب» ينبغي أن تعمل في 
صورة الدافع الحاسم في جملة سلوك الإنسان المتديّن» بل لا بد من أن تحدّد كلِيةَ وجود 
الإنسان. والكلمة المفتاحيّة هنا هي «التقوى». هالدَّليلُ على كون الإنسان كريًا حمّا في 
طبعه وشخصيته لا ينيغ البيعث عده فى جهة السرأة في الشّوون الدتيويّة: الكتريم 
الحقيقيّ ليس هو ذلك الرّجل الذي يجرؤ على إتلاف ماله كله بتهوّر وطيش. الكريم 
الحقيقيٌ هو من يعيش بجدّيّة أخلاقيّة عظيمةء مُدركا دائيًا اقترابَ يوم الفاجعة المرعبة. 
ومن المهجّ جدًا أن القرآن في واحدة من آيه العظيمة الأهميّة يعرّف الكريم وفقًا لمفهوم 
«التقوى»: 

.]17 ...إن رمک عند مه الگ اه م یی © )14 السجرات:‎ ١ 

وني مقدورنا أن نؤكّد على نحو قوي جدًا الطبيعة الثوريّة في هذه المحاولة لان 
نقيّم من جديد من وجهة دلاليّة كلمة أخلاقيّة قديمة. وسابقا في أيَام الجاهليّة 
كانت كلمةٌ «كريم؛ إحدى أسمى كلمات القيمة؛ دالَة في الوقت نفسه على تثبل المحيد 
والكرّم. لكته لا أحد قبل الإسلام يمكن أن يكون قد فكّر بتعريفف 


التَصوّر التشاؤمى للحياة الدنيا 1۲۱ 


«الكرّم؛ على أساس «خشية الله أو التقوى. 

ولا بد من الانتباه طبعًا إلى أن عاطفة «المخشية؛ هذه عنت في هذه الحال أكثرٌ من 
كونها خوفا من العقاب. ومثلم| أوضح تور أندريه 8201786 101 قبل سنين”' ')» فان 
القيمة الأخلاقيّة ‏ الدّينيّة العميقة لخشية الله مالك يوم الدين» راجعةٌ إلى حدّ كبير إلى 
حقيقة أنّها لا بُدَ من أن تُظهر في عقل المؤمن وعيّا واضحًا بالجدَيّة الهائلةٍ للحياة » ومن 
ثم تحفزه إلى الجدّيّة الأخلاقيّة والمسؤولية. اعمل دائًا كأنّك واقففٌ في هذه اللحظة أمام 
ا لحكم الإلحيّء أمام كرسي قضاء الله في يوم الحساب العظيم -هذه كانت أولى القواعد 
الرّئيسة للسلوك التي رسمها الإسلامٌ في أقدم مرحلةٍ من تطوّره'' '“. لكنّ هذا كله 
سيكون مستحيلا تمامًا وسخيقًا إذا لم يكن هناك إِيهانَُ بعالم آخر بسيأتي. إن خشية الله 
يمكن أن تغدو مبداً من مبادئ الأخلاق فقط على أساس إِبانٍ توحيديٌ يكون فيه اله 


لك 


Tor Andrae,Mohammed,sein Leben und sein Glaube(Gottingen, 1932),Chapter 

II. 

١‏ تغدو التقوى في هذا المعنى في مرحلة ما بعد القرآن الموضوعَ الرئيس لقضايا الزهد. ويممُل الحسنٌ البصريّ 
واحدا من الأمثلة البارزة هذا الموقف. وابتغاء التفاصيل انظر : 

H. Ritter, Studien zur Geschichte der islamischen Frommigkeit, I, Der 

Islam, XXI (1933), 1-83. 


؛- روح التضامن القبَلّ 


سنلتفت بعد ذلك إلى مشكلة القَبَليّة. له شيء عاديّ أن نقول إن البنية الاجتماعيّة 
لجزيرة العرب قبل الإسلام كانت قَبَليَة أساسًا. وكثيرًا ما أشار كتَّابٌ مختلفون تحدّثوا 
عَنْ جزيرة العرب إلى أن قِوَام الأخلاق الوثنيّة تمل في شعور التضامن بين أفراد القبيلة 
جميعًا. فالقبيلة أو فرعُها العشيرة» كانت لَدَى عرب عصر ما قبل الإسلام ليست فقط 
الوضينة لرن والانناس اليا الاچ عة بل مكلك اوق شيء آخر أسمى 
مبدأ للسّلوكء مُنِصِمَةٌ نمطًا شاملا للحياة كلهاء الفرديّة والجاعية معًا . كان الرّوحٌ القَبَنّ 
حمًا الَعِينَ لكل الفگر الأخلاقيّة الرّئيسة التي بني عليها المجتمع العريّ. وإجلالٌ رباط 
قرابة الدّم أكثر من أيّ شيءٍ آخر في الدّنيا والعمل من أجل مجد القبيلة» كانا بالاتفاق 
والإجماع واجبًا مقدّسًا مفروضًا على كل رجلء أي كل فرد من أفراد الجماعة. 

ولا شيء يعبر على نحو أفضل وأكثر إحكامًا عن الطبيعة العميقة وغير العقلانية 
لعاطفة الارتباط القَبَيّ هذه أكثر من بيت دُريد بن الصّمّة الذي يستشهد به نيكلسون: 
وماأناإلامنغزيّةًإنغوث>< غويثٌوإنترشذغزيّةٌأرشي”" 

ويوضح هذا تمامًا كيف أملى التضامن القَبيّ [51] أفعال العربيّ الوثنيّء وكيف 


كان عليه أن يُطيع في غير الموافق والموافق الأمرّ المطلق للقبليّة. ومثلما لاحظ ر.دوزي 


3 نيكلسون. ص ۸۳. 


۲٤‏ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


فإن «هذا التعلّقَ المطلق والراسخ» الذي يُدعى «الحَصَبيّة»» الذي يشعر به العربّ الوثني 
نحو أبناء قبيلته» هذا التكريسٌ المطلق لاهتمامات الجاعة التي ولد فيها وسيموت فيها 
ورخائها ومجّدها وشَّرّفها ‏ ليس البتة عاطفةً شبيهة بإحساسنا بالوطنية» الذي سيبدو 
لبدويٌ سريع الغضب فاترًا جدًا. إنها عاطفة عنيفة ورهيبة. إئها في الوقت نفسه 
الواجبٌ الأول والأكثر قدسية بين الواجبات جميعًا؛ إنّها الدينٌ الحقيقيّ للصحراء”". 
وحبّى إن كان ثمّة بعص المبالغة في هذا البيان الأخير» يظل صحيحًا أن «العصبيّة, 
كانت أقوى وأكثر تأثيرًا على نحو لا يقارن من الدّين الوثنيّ للصحراء الذي لم يرتفع 
فوق مستوى المة متعدّدة بدائيّة polydaemonism‏ 117 والذي كان في 
عصر محمّد يُظهر أماراتٍ الانحدار شيا فشيئًا إلى سخر صرف. 

وإنّه لشيءٌ طبيعيٌ أن مبدأ التضامن القَبَّنّ هذاء على غرار أيّ مبدأ آخر للسلوك 
كان ينتهك أحيانًا. وقد ظهر بين الفينة والأخرى» حبّى في الصحراءء أشخاصٌ كانت 
شخصيتهم الفرديّة قويّة جدًا ومُرادًا لها أن تظل دائً) مُواليةَ للقضية القَبَليّة. ومئْل هذا 
الشخص مال على نحو طبيعيّ إلى إحداث البلبلة بأفعاله الطائشة داخل القبيلة 
وخارجها بل إنّهِ يورّط إخوتّه في القبيلة في أكثر الضّراعات دمويّةٌ ذلك لأنَّه ني يام 
الوثنيّة كان على قبيلة الرّجل كلها أو عشيرته أن تتحمّلٌ المسؤولية عن أفعاله الشائنة. 
وق تنكل دة ابال كوف الطريقة الوعيدة اة تلص القيلة مق كل هرر 
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غو إعلان الواء رما وود لك ب حَلِيعاء. الإجراءٌ الكامل كان معروقًا 
باسم «التَّرّؤء” ". وإِنْ عددًا كبيرًا من هؤلاء المُلّعاء الذين لا بيت هم المعروفين ب 
«الصعاليك» والمفرد «صعلوك» يبدون يجوبون الصّحراء في أيّام الجاهليّة» بعضهم دنيء 
ومُتحطٌ ووضيع. وبعضهم الآخر رجالٌ ذوو شجاعة وبل مشهورَين. وهم تسيد 
حقيقيٌ لروح الاستقلال والاعتماد على النفس. 

وههنا أنشودةٌ لمثل هذه الجماعة المتشرّدة متمثلة في قصيدة لعروة , بن الورد العبسي. 
وهو نفسّه واحدةٌ من الشخصيات الأكثر شهرةً في تاريخ الصّعاليك العرب. وهو 
يصف في هذه القصيدة الشهيرة نمطي الصّعاليك اللذين ذكرتها توًا: 
AN‏ ذه مُصافي المشاش الفا كل مجرّر 
ينامٌعشاءً ثم ي صبح طاويًا يت الخصى عن جنه المتعفرٍ 


ولك صُعْلوكًا صحيفةٌ وجهه 
ما ل داتس تحرو لے 


E O ORE 


كضوءع شهاب القابس اة 
تشرّفَ أهل الغائب اگ © 


٣‏ من الفعل «تبرًأ» بمعنى يعلن نفسّه بريئًا من شخص أو شيء». وتعني بريء«أن يكون متب رئا ماما من شيء غير 
مرغوبء ولا علاقة له به». ومن امثير جدًا للانتباه ملاحظة أن هذه الكلمة القديمة: المميّزة للحياة القبّلية الوثنية 
تحولت فيم بعد في العصر الإسلاميّ إلى مصطلح فنيّ في علم الكلام لتعني شيا من قبيل «العَّل»من الجماعة المسلمة. 
والمتكلّمون الأوائل في الإسلام الخوارج؛ أساؤوا كثيرًا استخدامَ هذه الفكرة و«أعلنوا براءتهم» من جمهرة المسلمين» 
الذين قالوا إنهم كفا 

7707519: ١») -في حماسة أبي تمامء بشرح ا لخطیب التبريزيّ ( بولاق»:197١ ه‎ ٤ 
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وإنْ كان لنا أن تُكوّن رأيًا من خلال الشّعراءء؛ فإنّه حدث في مناسبات غير قليلة 
أن خبرةٌ عملية علّمت العربَ حكمةً أفضل. وكثيرًا ما يثبتء كما يقول شاعر من 
الشّعراءء أن الغريبّ المتشرّد(النازح) صديقٌ حمييٌء وأن أقرب الأقربين يُقاطّع ويصبح 
غریب 

لكنه حين ينظر إلى هذه الدلالات في مجموعها يمكن القول إنها كانت حالاتِ 
شاذة وكانت يقينًا في أقليّة قليلة. وحياةٌ هؤلاء المتشرّدين اهائمين على وجوههم كانت 
داتاء كما يُمكن أن توفع في ظروف الصّحراء؛ على حافة الموتٍ إِمّا من أسباب طبيعية 
وإِمّا بأيدي الأعداء البشريّين. ذلك أنه شيء عاديّ تقريبًا نوه من دون درجة عالية من 
التضامن» لا يُمكن أن يكون هناك أي أمل بمواجهةٍ ناجحةٍ للصراع الحادّ على البقاء 
تحت الظروف المناخيّة والاجتماعيّة للصحراء. وحتّى أولئك الغرباءٌ الذين تبنتهم 
القبيلةٌ رسميّاء وكانوا تبعًا لذلك في وضع أحسن كثيرًا من وضع الملعاء» كانوا يجدونَ 
أنفسَهم في وضع حرج فقط لأئهم كانوا «عْرَبَاء.. مل هذا العُضو المتبنّى في القبيلة كان 
يُدعى «زّنِيًاه. وإنه لذو مغزى كبير جدًا في هذا السّياق أن هذه الكلمة طَوّرت معنى 
ثانا يرا جدًا فصارت تعني: «وَضِيعًاء ودحَقِيرًاء و«امرأً فيه شرٌ». إلى حد أن ابن 
إسحاق يجد نفسه مضطرًا إلى إبداء ملاحظة خاصّةء في شأن مقطع من القرآن 


[ القلم [٠١ - ٠١:‏ ترد فيه هذه الكلمة» في شأن حقيقة أن «زَّنِيَ)ه هنا ليست مستخدّمةً 


-عبيد بن الأبرص 7701١‏ . ويبدو أن المؤلف يقصد بيت عَبيد: 


98 5 0 ر 5 5 ء 5 
فديوصًلالنازِحٌُ اللائي وقد يقم ذو السهمَة المَريسبٌ 
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بمعنى إنسانٍ وضيع (لِعَيبٍ في تسَبِه)» لأنّه ليس من شأن الله أن يحقر نَسَبَ أيّ إنسانِ» 
بل هي مستخدّمةٌ في معناها الأصلّ أي: شخص غريب تبتته قبيلةٌ منَ القبائل. ولا كان 
الخطيمٌ التَميميّ شاعرًا وثنيّاء قال إن الزنيم كان إضافةً عديمة القيمة زائدة مُلحقة 
او مو اذ قل و تتبن ا 
دمه كان لا بُدٌ من أن يثير عاصفة من التقريع واللّوم. وقد حدّتٌ للسّبب نفسه تقريبًا 
أن تعرّضت تلك القبائل العربيّة في المدينة التي التزمت جانب الذي حمّد لتوبيخ شديد 
من الفريق الآخر. وقد أوجد هذا الشعورٌ بالنقمة تعبيرًا حقيقيًا في البيتين الآتبين 
لعصماء بنت مروان: 

باشتٍ بني مالك والنبييتٍ وعوف وباشت بني الخكزرج 

أطعتمْ أتاويٌّ مِنْغ رركم فلامِنْمُرادولامذْجج' 

وهكذا فان البناء الاجتماعي للجاهلية كان فيلا اساسا تمعدن أن مكل الأعل 
للقبيلة كان البداية والنهاية للوجود الاجتاعيّ. فرباط عصبية الم والإحساسٌ المتقد 
بالتّرَف المبنيٌ على الأهميّة الكلّيّة لعلاقات الدّم» الذي استلزم أن ينحاز الرَجِلٌ إلى 
إخوانه في القبيلة بصرف النظر عتا إذا كانوا على حقٌ أو على باطل» وححبّةٌ المرء لقبيلته 
التي ينتمي.إليهاء والازدراءٌ اللاذع للغرباء» هذه الأمورٌ جميعًا هيات المقاييس النهائية 
التي قاس بها أهلى الجاهليّة اليم الشخصية. ولا يبدو أنه كان هناك عملي معيارٌ للخير 


ا للقبيلة 511012111581 في يام الوثنية. 


٦ابن‏ إسحاق»” 466 
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ونه لذو أهميّة فائقة من أجل تقييم صحيح للحركة الدّينيّة محمد إدراك أتهالم 
تكن إلا في ظرف أعلن فيه الأفضليّة الواضحة للعلاقة الدَينيّة على روابط الدّم. فله 
على الحقيقة كانت محاولةٌ جريئة لتأسيس جماعة جديدة تامًا على أساس إيمان مشترك 
بالله الواحد الأحدء هذا الإيهانُ الذي كان مُحْتَيقُوه كما قرَرَ الأمرٌ الأمستادٌ (البروفسور) 
غوستاف فون غرونباوم 611154110 Von‏ 00518976 . أقرباءً بالدّين أكثر منه 
بالدّم. ومثلما يقول غرونباوم”'"فإِنَ العامل الأكثر تأثيرًا في اجتذاب الاس إلى الإسلام 
كان» بصرف النظر عن الحقائق الدينية المتضِمّنة في رسالة محمد قدرئّه على العمل 
ونه كه رالود ا - ساسيّة جديدة. لكنه كان على الإسلام أن يتغلّب 
على صعوبات هائلة قبل أن يمكنه البدء بالعمل بوظيفة مركز التبلر هذه. يُروى عن أي 
جهل» العدو الدود للنبيّ» آله وصفه مرةً قائلا: أقطعْنا للرّحِم وآتانا بم لا يُعرف». 
وقال شاعرٌ قبيلة قريش في مكّة: الحارث بن هشام, بعد معركة بدرٍ يرثي مَنْ فتلوا في 
الميدان وهم يقاتلون محمّدًا والمسلمين: 
او ا و بقوم سواهُمْ نازحي الذَارٍ والأصلٍ 
كا أصبحث غسانفيكم بطانة ‏ لكهْبدلامنافيالَكَهِنْفِمْلٍ 


0 5 22 ا 0 (MM‏ 
عقرقاوإئ) بيناوقطيعة يرى جَورَكم فيها ذوو الرأي والعقل 


= 


G.E.Von Grunebaum,Islam,Essays in the Nature and Growth of a Cultural 
Tradition,ist American ed.(New York 1962) p.31. 
. 0۱۹ حابن |سحاق»۱‎ 
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E E OO PY 
بالقليل من وجود مبداً التضامن القَبّيّ حتى في جمهور مدينة مكّة. خاصّة بان السنوات‎ 
الأول لنشاطه النبويّ. ذلك لأنه إلى حدّ كبيرء كا أشار الأستاذ مونتغمري وات“‎ 
بفضل اتقاد العصبيّة الذي أظهره فرع قريش القويّء بو هاشم» الذين كانوا مستعدين‎ 
لحمايته في أيّة لحظة» استطاع أن يُوَاصل الدّعوة في مكّة برغم السّخط عليه من الفئات‎ 
ذات الشأن في قريش. فالنَبيّ وفقا للتقليد الشرعيّ منتم بالميلاد إلى هذه الأسرة المكّية‎ 
الشهيرة» إذهو واحد من أحفادٍ هاشم.‎ 

وبرغم ذلك» قام حمّد بمحاولة جريئة لإلغاء مبدأ التضامن الَبّنّ وإحلال مبداً 
الإيهان بالإله الواحد محلّه» هذا الإيمان الذي سيجعل من الممكن إقامة تنظيم جديد 
للمجتمع بطريقة حياةٍ قائمة على الدّين تامّاء تنظيم يكون تيا للتنظيم الأبديّ هنا على 
الأرض. وجل أن هذه الثورة ‏ لأا كانت «ثورةٌه حقًا كانت مدفوعةٌ في البدء بدافع 
دينيّ صرفيء برغم أَنّه بتقدّم الوقت بدأ مبدأً قرابة الین يتّذ شينًا فشيئًا تلوينًا سياسيً 

ومهما يكن» فإنّه من الحقائق المقرّرة أن الإسلام رسم نمطا جديدًا للأخوّة ميا 
على الدّين بين أفراد الجماعة جميعًا وأعلن أنه من بدء الإسلام فصاعدًا عدّت هذه 
الأخوّة أكثر حيمية وقوةً من رباط التسب. ومن أجل هذه الدراسة يكون من المهمّ 
جدًا ملاحظة أن الدافع إلى إلغاء مبدأ «العصبيّة الضَارب في الِقدّم هذا يمكن أن بجع 


۹ 
W.Montgomery Watt, Muhammad at Mecca (Oxford,1953),p1 8. 
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في النهاية إلى الرؤية الأخروية [ نسبة إلى الآخرة] المرعبة ليوم الحساب. لأنّه في ذلك 
اليوم ستغدو كل علاقات الدّم التي يُّقام لها وز كبير الآنَّ شيئًا عديمَ المعنى وعديم 
الفائدة تمامًا. 

+( إا جات اللي ير ليذ أنه ید ا می ويه © وَصَبَيو. َي 
)لکل أمري منم ومین اه ييه ل 4 [عبس: ۳۳ - ۳۷]. 


۾ لايد E‏ 1" الو الآخر ودوت من اد الله سول FF‏ 


ےو 


ڪاوا ءَابَآءَهُمَ أوَأَبسَآءَهُمْ أو | إحوتهز E‏ و هع ع 4 [المجادلة: ۲۲ ]. 


٠+‏ اکت لمي اکب ا 1م كقووا ا رسكي ر کا ازل فرت عن 


ت 
a‏ 


بعد ما ب فم ان حب الجر 7 وما کات أسْميَعْقَارُ إيََهِيمٌ لاو إلا 


عن مودو وعدا إا کا کک لك ئه عو ته تا نة ...090.7 4 
[التوبة: .]١١5-1١1١7*‏ 

نكن القول من الرنحية لاغ إن هرا لس سوق إعلذاة لدا الم واة 
0 -_- د فني اليوم الآخرء يُدعى الناس للمجيء إلى رهم أفرادًا. وعلى 
كل واحدٍ أن يحمل جمله. ويبدأ هذا منذ لحظة الموت» مثلم| قال عمرو بن عُبيد:هاتقٍ الله 


3 2 ر 7 1 2 5 
فإنك ميت وحدك, ومحاسّبٌ وحدك» ومبعوث وحدك» ولن يُغنى عنكٌ 


١٠-هتبرأ‏ منه». شرح مفهومٌ دالتبرؤ قبل في هذا الفصل «انظر الحاشية ٠۳‏ 
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هؤلاء بورك ا 

رأنّا كانت الخال فإن ادا الحديد لن ا بضرية واد مهار الأخلوق الا 
المبنيٌ على الرباط الطبيعيّ للنسب» واستمرّت الحزازاث القَبَلِئّة الضَاربة في القِدَم 
طويلًا في الأعصر الإسلاميّة. وقد رأينا كيف أن قبيلتي الأوس والمتررج المتنافستين في 
المدينة عاشتا في ضرب غير مستقرٌ من الوحدة بعد أن أصبحتا حبيبتين وأختين بفضل 
الذين وبقيادة النبيّ. ونجد أبا قيس» وهو زاهدٌ مشهورٌ اعتنق الإسلامٌ بعد هجرة محمّد 
إلى المدينة» ما يزال يقول بروح التزوع القبيَ: 
يابنيّ»الأرحام لا تقطعرها وضلوها قصيرة فين وال 

نزع شعورٌ التضامن القَبَلَ إلى التحكم بتصرّفات الرّجل إزاء أقاربه حتّى عندما 
انضموا إلى لؤاء أعداته» وهي ظاهرة كثيرًا ما حدثت في جزيرة العرب بعد ظهور 
الإسلام. ويقول واحد من يخشون الله متحدّنًا عن أصحاب النّبِيٌ الذين فرّوا من مكّة 
ملتجئين إلى ملكِ الحبشةء ومحاولًا تهدئة غضب صديق له كان سياجأً إلى إجراءات 
عنيفة [11] «ليستأصل هؤلاء الأوغادَ جميعًاء: لا نفعل» فإن لهم أرحامًاء وإ كانوا قد 


خالفونا'"'".. وفي يوم أَحُد اقتتل علج الذي كان حاملًا لواء المسلمين وأبو سعد الذي 


١-عمرو‏ بن عَبّيد معتزليّ من المشاهير» وضع هو وواصل بن عطاء الأساسٌ للاعتزال. يروى أنه قال هذا عندما 
وعظ الخليفة المنصور. انظر: الشريف المرتضىء الأمالي (القاهرة » 1595 م): ١‏ » 118. 

۲۔ ابن إسحاق »80/21 5. 

۳-نفسه ١»‏ 770 والحكاية تُروى في سياق مجيء عبد الله بن أبي ربيعة وعمرو بن العاص موفَّدَين من قريش 
المشركة إلى النجاشي لكي يسلّمهما من هاجر إليه من المسلمين ليعيداهم إلى مكة إذ تروي آم سَلَمَة رضي الله عنها قصةً = 
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حمل راية المشركين» فضرب الأول الثاني فأوقعه على الأرض. لكتّه امتنع عن أن يضربه 
الضربة القاضية. وعندما سنل فيم| بعد لماذا لم يقتله » أجاب: «إن رباط الرَّحِم هو الذي 
جعلني جبانًا في اللحظة الأحيرة. 

وهكذا فان حمّدّاء عندما هاجر إلى المدينة» حاول في البدء أن يؤسّس وفقًا لمبدئه 
المعلّن حديثًا وحدة أكبر نطاقًا من الوحدة القَبّليّة بين المؤمنين جميعاء فأعلن أن 
المهاجرين والأنصار عليهم أن يَعدُوا أنفسَهم «إخوة» في الدّين» وأن هذه الأخوة ينبغي 
أن تلغي كل العادات القديمة وكلّ مبادئ قرابة الدّم. المؤمنون ينبغي أن يكونوا أولياء 
او او و ا ا 


الدّم والنسب جيعاء إلا تَعَعَلُو قعل فك فة ف الالض واد فك ورغ 


ت 


-رسولي قريش هكذا : «فلا خر جا من عنده[النجاشي] قال عمرو بن العاص: والله» لآتبنة غدًا عنهم [مهاجري 
المسلمين إلى النجاشي] به| أستأصل به خضراءهم. قالت : ققال له عبد الله بن أبي ربيعة» وكان أتقى الرجلين فينا: لا 
نفعل؛ فإنَ هم أرحامًاء وإن كانوا قد خالفونا ..» انظر الحكاية كاملة في ابن هشام» السيرة النبوية تحقيق مصطفى السقا 
وإبراهيم الأبياري وعبد الحفيظ شلبي: دار المعرفة(بیروت)ط ۳ »ج ۱ء ص5١‏ . 

4 نفسهء ۲٠4۷ء‏ طبقًا لا بن هشام . ورواية ابن هشام هكذا : «وحدّثني مسلمةٌ بن علقمة ا مازني» قال: لما اشتد 
القتال في يوم أحدء جلس رسول تحت راية الأنصاره وأرسل رسولٌ الهو إل على بن أبي طالب رضوان الله عليه: 
أن قدَّم الراية. فتقدّم عليّء فقال : آنا أبو القَضْمه ويقال أبو القَصم» فيا قال ابن هشام ‏ فناداه أبو سعد بنٌ أبي طلحة؛ 
وهو صاحبٌ لواء المشركين: أن هل لك يا أبا القصم في البراز من حاجة؟ _قال : نعم؛ فيرزا بين الصفين فاختلفا 
ضربتين: فضربه علّ فصرعه» ثم انصرف عنه ولم يجهز عليه؛ فقال له أصحابه: أفلا أجهزت عليه؟ -فقال إنه 
استقبلني بعورته فعطفنني عنه الرّحِم » وعرفتٌ أن الله عز وجل قد قتله . انظر السابق ج ۲» ٦۵‏ 


هذا كلّهء استمرت الحزازات القَبّلية أمام عيني النَبِىَ على غرار الأيّام الوثيّة 
وإن لم تكن طبعًا بالقدر نفسه» وصار واضحًا بتقدّم الزمن أنه لابّدَ من القيام 
ببعض التّنازلات. ويمكن أن تّقَدَّم الآية السّادسة من سورة الأحزاب في 
sS‏ 

رم بي > 03 f‏ 8 وولو الَو عضب 
يت سکب ارب لیے زاجيإ کا ا 
كات ذَلِكَ فى الحكتب سطورا 4. 

ويبدو المفتاح لهذه الفقرة يكمن في معنى العبارة «كتاب الله». والمفسّرون 
متفقون على أنه يشير إلى حت امإراث. وإذا ما قبل هذا التفسير» فن معنى الفقرة 
على الحملة سيعني هذا: أولو الأرحام بعضهم أقربٌ إلى بعض في شأ الميراث. 
وسيضع هذا البيان على نحو طبيعيّ قَيْدَا على إطلاق مبدأ الأخوّة بين المسلمين 
جميعًاء سواءٌ أكانوا ذوي أرحام أم لم يكونوا. وني الأحوالٍ جميعًا , كثيرًا ما نرى 
في تاريخ الإسلام اهتاماتٍ قَبلية قديمة تتجاوز العلاقات الدينية. 

ومن وجهة أخرى. فإن جزيرة العرب في تلك الفترة الانتقاليّة تقدّم بعض 
الملامح البارزة التي كانت مضادَّة لروح القبليّة [؟1] المحافظ. كان ثمَّة» قريبًا 
فخ ع ي ارات و افيه لف قزانة الا وال وف 


4 من دستور القبيلة إلى أخخلاق الإسلام 


ميل إلى فَرُدانِيِ من نوع ما. وقد لاحظ الأستاذ وات 17/814 78801465501 '" إن 
الوعي التامي لمشكلة «الخلود» الفردي التي تناولتها من وجهة نظر مختلفة نسبيا في 
الفميل الالو هذه انخلذل نا اة هو لاتا ا ر يا ق ةد 
حيويّة؛ ذلك لأن مشكلة انقطاع الإنسان كا يقول هي في التحليل التّهائيّ مشكلة 
المصير النْهائيّ للفرد بوصفه متميّرًا عن بقاء القبيلة ومُضادًا له. ويحاول إثبات أن نمر 
القردانية هذا على حساب الرّوح القَبيّ ربا غذّته ظروفٌ الحياة التّجَارَيّة في مكّة. في 


3 


هذا المركز للحياة التّجاريّة كان طبيعيًا أن الاهتمام الال والمادّي غذّى القّزدانية وأخذ 
يؤثّر تأثيرًا قوب في امحياة الاجتماعيّة للعصر بوصفه أساسًا جديدًا مكنا للجماعة”". 
وإذا كانت هذه الخلاصات صحيحة » فربّم| نستطيع أن نقول باطمئنان إِنّه كان هناك في 
الحو موق إل عضر نديد له مل علا جديدةللحياة وقد ساعد ذلك عل إيناه 
مجتمع دينيٌّ - سياميّ ۲1110-01141٥21‏ بمرور من إنسانية القَبّلية إلى الإنسانية 
الفزادنية. 

ني أعطيثٌ ما قد يبدو وصمًا أكثر طولَا للروح القَبَلّ في الجاهليّة. وكان غرضي 
أن أقدم خلفيةٌ مناسبة ستوضح با مغايرة ا ملام المميّرة للفكر الأخلاقيّة الإسلامية. 
وسيكون واضحًا آنه في نمط اجتماعيّ كان فيه الروحٌ القَبَلّ المبداً الممكن الوحيد 
للوحدة الذي يمكن به الإبقاءُ على توازنٍ ونظام جيّد بين الناس» ا الصفات 


Watt, pp.19,25. 
.۷۲ نفسه» ص‎ 7 


روح التضامن المَبلٍ ١76‏ 


السّامية غيرَ موجودة في أفراد القبيلة بقدر ما هي موجودة في القبيلة نفسها. ونحن الآن 
مُعتادون على التفكير في القِيّم الأخلاقيّة على أنّها صفاتٌ شخصي مُتأصّلة في الفرد. 
وليست هذه هي ال حال لدى العرب الوثنيين. فعندهم أن القِيّم الأخلاقيّة كانت على 
الأصح مِلْكيّات جماعيّة نفيسة موروثة من الآباء والأجداد. فمجدٌ الرّجل انحدر إليه 
اا ف دوز مراف دال القييلة: وقد شعو بان مكلت الات القدّس الل ف 
ترك ا ف اروصت ماع صا ا 
وال سجن افحنا OE E E EE‏ 

وني نظام اجتاعيٍّ كهذاء لا يمكن التفكيرٌ بالقِيّم الشخصية بعيدًا عن علو شأن 
القبيلة التي ينتمي إليها الإنسانٌ إلا في حالة أولئك الذين بنرا يَخْدَّهم بجهدهم 
الشّخصيَ وشجاعتهم من دون تلقي أيّ دعم من [57 ] أسرةٍ مشهورة. ومَنْ كان 
كذلك كان يُعرف ب «الخارجيّ,”*". لكته» برغم ذلك» كانت هذه الأنماطٌ الأصيلة 
نادرةٌ جدًا وظواهر متقطعة. وفي الأحوال العادية كان بل المحتد الشَّمانَ الصّادق 
الوحيد لامتياز الإنسان. ويشرح هذا مبعتّ أن يكون الشّعرٌ ا جاه مُفعّ بمناقب 
أسلاف قبيلة الشّاعر. ومن هنا يقول أبو طالب" في مَدُح قريش: 


۰ ا ى 5 ع 9 © 
إذا اجتمعت يومًا قريش لمفخر فد اف اوها 


۷ _الشاعر هو مسافر بن أبى عمروء استشهد به ابن إسحاق؛ 950١‏ . 
۸- انظر مثلا: المفضليات ٠٠١۲۲۰‏ . 
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۱۳١‏ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


أمحاد القبيلة تروى شفامًا باحترام من الأب إلى الابن» ولا كانت تُروى هكذا من 
جيل إلى جيل تستمرٌ في الزيادة مثل كرة الثلج. e‏ 
«الحسّب»» الكلمة التي يمكن أن تُترجم على نحو تقريبيّ ب «مجد الأسلاف” ". 058 
أسرة ذاتٍ محد لدا حسّبّها الذي تفاخر به. الحسّبٌ هو المقياسٌ الأخير الذي قاس ند 
قيمة القبيلة وتبعًا لذلك الامتيازٌ الشُخصي لكل فرد من أفرادها . وإذ يُنظر إلى الحسّب 
من وجهة نظر مختلفة نسبيّاء يمكن أن يقال إِنّهِ يمثل الموج الممكن الوحيد إلى السّلوك 
الأخلاقيّ في النمط القَبّيّ للمجتمع. ذلك لأن كل فرد من أفراد القبيلة يرى في الحسّب 
اليب الذي خلفه آباؤه كتلةٌ من أسمى امل العلياء نموذجًا كاملا للسّلوك يحاكى في 
ظروف الحياة كلها. وهو يميل إلى ضبط كل أفعاله» بل تكون أفعاله جميعًا محكومًا 
عليها بالصّواب أو الخطأ با معيار الوحيد الذي يقدّمه. وهكذا يؤلّف الحسّبٌ لدى 
الجاهل دستورًا أخلاقيًا غير مدون: 
مِنْمعشِرسَئَْحُوَْاهْهمْ | ولكلقومشةةٌوإماثئه"" 

إن طريقة الحياة أو الدستور الأخلاقيّ الذي من هذاالتوع» بوصفه الجانبٌ 
العاكس لمجد الأسلاف إذا صح التعبير» سمي «سُنَةّه. ونرى الآن لماذا اعتقد أن للسنة 
هذا التقدير العالي في جزيرة العرب القديمة» لماذا كان حوها حتى شيءٌ «مقدس». 


: 2 3 ر‎ 5 Ti 
وكون هذا الولع الخاص ب «الحسّب» استمرٌ في الوجود بقرة م تضعف حتى في‎ 


. ٠١ ۲٣۰ إن مثالا يوضح بنيةً مفهوم:الحسّب» مو جود في المفضّليات‎ 7١ 
.۸١ ليد المعلقة؛ البيت‎ -١ 


روح التضامن المَبِلٍ طلا 


سنوات الإسلام المتأخرة» تُظهره مواقف وأحداث كثيرة. وربا يكون أظهرّها ظهورٌ 
الشعوبية في المرحلة العباسيّة المبكرة. وههنا نرى الْخُصٌومة القبَليّة الداخليّة تحوّلت إلى 
تضادٌ واسع النطاق بين [1 ] العرب وغير العرب داخحل الجماعة المسلمة. كانت 
القدرية ك ناما س طاو ياوا اين الل ا دون اعبار للجس» 
والقوميّة» والتسب. وإن اعتراضهم» کا يقول ابن عبد ربه في العقد الفريد» يساوي 
القولّ: إن النبِيَ منمّ المسلمين من التفاخر بأسلافهم» وبرغم ذلك ظل العربٌ 
يفتخرون بنسّبهم السامي وظلوا ينظرون بازدراء إلى غير العرب بالعجرفة المميّزة 
للجاهليّة؛لكتّه عندما يصل الأمرٌ إلى هذا ا لحد نستطيع نحن أن نبرهن منطقيًّا وعمليًا 
على أن لدينا في الواقع أسبايًا أفضل للتفاخر. 

استطاع الشّعوبيون أن يستشهدوا في تأبيد هذا النقاش بالكلمات الشهيرة للنبي 
التي يقال إِنّهِ قاها في فتح مكة: 

نافد فرك ]3 ا ف اف ی رة اشام ووا ان 

الناس من آدم» وآدم من تراب». 

وهذه التَقطة على قدر كبير من الأهميّة من أجل الفهم الضّحيح لموقف الإسلام في 
المسائل الأخلاقيّة. وإذا كان الإسلامٌ قد اجترأ على إنكار كل قيمة لمجد الأسلاف برغم 
تعلق الأرستقراطيّة العربيّة به هذا التعلق الشّديدء فلم يكن ذلك إلا لإيهانه بأن ذلك 
المجد كلّه كان زهوًا لا أساس له» ادعاءً فارعًا أوجدّه الزخرف الخارجيّ للحياة الدنياء 
وبآنه لن يصمد للامتحان الدّينيٌّ في اليوم الآخر. ففي ذلك اليوم الزهيب» عندما 


سيّدعى كل إنسانٍ من القبر وسيكون عليه أن يقف عاريًا أمام القاضي الإهيّء لن يُعَدٌ 


1۳۸ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


شيءٌ من مزاياه و حسناته إلا إيهانّه وأعماله الصالحة التي عمِلّها في الدنيا بدافع 
الاستجابة لمطالب دينه فقط. 

وقد رأينا أن مبدأ التضامن القَبَّنّ بين العرب الجاهليين كان مدِيئًا في الشطر 
الأعظم من قوّته الفعّالة وسلطانه إلى عاطفة الفخر الناشئة عن الإحساس بالانتاء إلى 
' أرومة كريمة. الدّمُ الكريمٌ في شرايين الإنسان كان المستلرّم القَبَّيّ لتطور المناقب 
الشّخصية السّامية. كان ا مجه يقيًا أحدّ المفهومات الرّئيسة لمجتمع ما قبل الإسلام. 
ومن المهمٌ التذكيدُ بأن ا لمجد في تلك الأيّام كان مبنيًا أساسًا ومحفوظًا غير ملطّخ 
بفضل البطولة و الشجاعة » التي هي أيضًا كان يُحافظ عليها من خلال روحءالإباء 
الذي يعني حرفيًا «الرفضّ» أي «رفض الانحناء أمام أيّ سلطان» سواءٌ أكان بشريًا أم 
إِهياه. كان باختصارء روح الاستقلال» ومقتّ الهزيمة» والعجرفة والفخر القائم على 
وعي الإنسان لقوته وشجاعته. ووعي كهذا كان متوقعًا فقط من رجل «ذي مجد. فإذا 
ما استطاع التضامن القن أن يعمل إِبّانَ الجاهلية عمل الدّين الفعّال للعرب» فقد كان 
بعد كل شيء ديتا للأرستقراطية. أمَا الضَعفَاءٌ والفقراء والوضعاء» ومَنْ لا أصل 
حَْسِيبًا هم [107]: والعبيد ‏ وباختصارء ما يقابل طبقة العمال والكادحين في زماننا - 
فلم يدن لهم بالمشاركة في هذا الدين. 

ما كان شيءٌ أثقل على نفس رجل «نبيل المحتد» و دحُرٌه من أن يكون عبدّاء حرفته 
خدمة سيّده طواعيةً. كان ثقيلًا على نفسه سواءً أكان السَيدٌ بشرًا أم إهًا. وهذا في اة 
حال كان تمامًا ما طلبه منه الإسلامٌ» ففي التَصرّر القرآنّء الله هو السَيدٌ والرّبّ؛ٍ وما 


الأتسان وها بی أن ركوة رق غبده الذليل: 


وقد رأينا في الفصل السّابق كيف يجعل القرآن تقوى الله» وهو خوفٌ تبجيَ أمام 
القاضي الإلهيّ الذقيق الصّارم,ء امزاج الأسامي للوجود الإنسانٌ. وقد استشهدنا بآية 
شهيرة يحدّد فيها «الكرَّءُ ب «تقوى الله: ل ...إل ڪرم عند أله فم 4 
[ الحجرات: ١١].وفي‏ مستطاعنا أن نقدّم ملاحظة أخرى في شأن الفقرة نفسها. 
فالموقف الإسلاميّ كا تمده هذه الكلماتٌ يتعارض تمامًا مع الل الأعلى القديم 
للجاهليّة في نقطتين؛ الأولى آنه يضع صميمٌ الصّفات الشخصية في الفرد في مقابل 
القبيلة» والثانية آنه يُدخل ما يمكن أن يبدو لأبطال الجاهليّة المتعجرفين المتفاخرين 
عنصرٌ ضعف أو تواضع» في فِكْرَة الفضيلة. وقد نوقشت النقطة الأول قبْل. وهكذا 
داك :ميال اكرام من ونتوة اا ععر انا ESN‏ 
الأخلاقيّة. وتنطوي المسألة على مظهرين مختلفين لكنه) مترابطان ترابطًا وثيقًاء مظهر 
اجتماعي. ومظهر روحي. 

في النظام الاجتماعي للجاهلية لا يشترك الضْعفاءٌ والملضطهدون., والوضعاء 
والعبيد, البتّةَ في «المجدء المتألّق المنقول من جيل إلى جيل. 

الإسلام خلاقًا لذلك؛ أكد منذ البداية الأولى رحمة الله وحيريّته. فرّبٌ اليوم 
الآخر المرعبٌ هو في الوقت نفسه الله الرَحنْ الرّحيمء الذي لا يميّز البِنَةَ بين غنيّ 
وفقير» قوي وضعيف. وأمام الله هذاء الناس جميعًا متساوون ولا يقام أي وزن 
لاختلافات المنزلة والنَسَب. لاء بل إن الله يفضّل الضَعيفَ و المسكين على العزيز 
المتعجرف. فهكذا يدعو محمّد: ٠يا‏ أرحمَ الرّاحمينء نت رب المستضعفين» وأنتٌ 


1 من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


ريي . وإنّه من السّهل أن نرى أن هذا يستلزم» لدى المؤمنين» الواجب الأخلاقيّ 
المتمثّل في معاملة الفقراء والضّعفاء بأقصى درجات العطف والرّفق. والقرآن مفعم 
بالأوامر والوصايا التي هي تجليات مباشرة هذا الروح. 

م کا کک عل رای ون آمل ری کیک رزیل ری ليق 73+ ]واتى والمستكين 
وان الیل ک لا یکن دولة بین اليك نک وما انك السو م دوه وما تنكم عه 
انها ونوا إن اه سد اماب 4 [الحشر: ۷]. 

أولئك الذين لا يكرمون اليتيمَ ويرفضون حتى لطمًا قليلًا بالفقراء والمحتاجين 
ليسوا بخلاءَ بسطاء. فمن وجهة نظر الإسلام يقع السَّبَّبٌُ في مكان أعمق من ذلك. 
والقسوة المميّزة لموقفهم تنطلق من كفرهم» افتقارهم إلى شكر الله على رحمته وفضله. 
وهم يتصرّفون كما يتصرّف البُخلاء لأنهم في أعماق قلوبهم كافرون عنيدون لا سبيل إلى 
إصلاحهم. 
ابت الى يكيب الب © دلت الى يدع ا ا ل حص 
کی عار لیکن ایل مسرت )الین م عن صَلَاممْ سَاهُوْنَ © الدينَ م 
راموت ا وَيَمْتَعُوْنَ لْمَاعُونَ ) 4 [الماعون: ١‏ ۷]. 
وني الآيات الآنية يجعل مشْلُ هذا السَلوك للكافرين على نحو أكثر مباشرة 


YA‘ . ٠) ابن إسحاق‎ _۲ 


روح التضامن القبيّ ١١‏ 


وک بل لہ كمون الي ا ولا كش ت عل طعا لیکن نا وَتأكلورت 
لات کک لمان( وَصرورت آلا حا جما( 4[الفجر: ١1‏ - ١؟].‏ 
يخبرنا القرآن بأنَ ال نفسه لامه الله مرّة لومًا شديدًا بسبب عدم اهتهامه برجلٍ 
أعمى فقير. والسَورةٌ التي تُروى فيها الواقعةٌ تحمل عنوانًا دالا هو «عَبّسَء. في يوم من 
الأيّام جاء رجلٌ أعمى اسمُّه ابن أمّ مكتوم إلى النبِيّ عندما كان يتحرّث مع واحد من 
عِلية قريش» فأخذ يسأل أسئلة مزعجة عن عقائد الإسلام. فأعرض محمّد عنه. 
منزعجًا من المقاطعة, ومُظهرًا شيا من العبوس. ف) كان إلا أن نزل وحيٌّ يلومه على 
ميله إلى الازورار عن التاس البسطاء على هذا النحو بين يكون مستعدًا دائيًا للاحتفاء 
بالأغنياء والأقوياء: 
0 عبس و © ل بء لی © راید رک لله برک © ار ینکر َه الت ن 
أستَعَى 25 تأت له صصَدَى 'ل*! ومالك لبيك (/8) وَأَنَامن جلك يس 0 وهر OE‏ 
٠١-١ o‏ 
a SS LAE Eo ETN‏ 
مُلاطفةء ألا يزدري الفقراء ويصّدٌ عنهم؛ فإئَّهم هم الذين يمكن أن يكونوا أكثر قبولًا 
لتعاليم الإسلام. 


42 ر ل سس ليه‎ NS 
دين يد عوت رَيّهُم بِألْقَدَذةٍ لمشي د يدون وجه4ر 4 ولا تعد‎ 


عبتا عنم ِد رَه الْحَيَوة لديا وكام من متا لبه عن دنا انبم هوه وكات مره 
فرط ی 4[الکهف: ۲۸]. 


وفي سورة الصحى [الآيات ٠١-5‏ ]ء يخاطب الله رسولّه ويطلب منه ألا يقهر 


1۲ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


اليتيم ولا ينهر السائل المستجدي. والنغمة هناء كا هو ملاحَظء حميميّة جدًا: 
+ المد تیا قَتَارَى (©) وَوَجَدَكَ صالا دی ((2) وَوَجَدَكَ عابلا ای (2) ان 
لتم فلا نهر ا وام اسای ملا نر ل . 
وجدية بالملاحظة آنه في هذه الآيات تُستدعى استدعاءً قونًا حقيقةٌ شخصية جدًا 
في شأن طفولة محمّد القاسية لتذكّره بأنّه كان دائ موضوعٌ عناية الله الخاضّة وحِفْظه 
ويُجِعَل هذا السَببَ لوجوب أن يتعامل محمّد مع الفقراء وأرباب الحاجة بلطف ورقّة. 
وبتؤجمة هذا شدای اکر عموماء يمك القول إن يمني آن الإنمان عليه آن يظهر انين 
وألرّحمة لأن الله نفسّه[سبحانه] هو الرَحمنُ الرَحيمُ وهو الله المحِبٌ الحنان على نحو لا 
حدود له. إن إحسان البشر هو النظيرٌ ‏ برغم آنه لا يمكن طبعًا أن يكون أكثر من نظير 
فقير وناقص للغاية ‏ للإحسان الإلهيّ. وفي موضع آخر يقرّر على نحو واضح: 
وین سےا اسو ایک و ع اساد ف آل EOE‏ 
[القصص: ۷۷]. 
ومهمٌ جدًا أنْ يبقى هذا في الڏهنء لأنّه في مسألة إيواء الصعيف وتلبية حاجات 
اليتيم» يمكن ال جاهلية أيضًا أن تفار بأئها قد قدّمت أمئلةً كبيرة للگرم المسرف. 
وظاهريًاء يُظهر العقل الجاهلّ علاماتٍ لكونه رتا أكثرٌ جُودًا وإحسانًا من العقل المسلم. 
الاختلافٌ فقط في أن الدوافع الأساسيّة مختلفةٌ تمامًا؛ فان الدافع في الأوّل أساسًا هو 
الرَّضى الذايّ والخيلاء. وفي الثاني عاكاة فعل الله 1061 0إاهازه1. 
هكذا يحدث أن غنصر التذلّل أو التواضع» بوصفه التظيرَ البشريّ لإحسان الله» 
مجعَّل التّقطة المحورية الحقيقيّة للأخلاق في الإسلام. على أن معظم [58] الواجبات 


روح التضامن القبلٌ ١‏ 


الأخلاقيّة المسلّم بها في الإسلام» وليس كلهاء يُستمدٌ على الحقيقة من هذا الإحسان 
القائم على التّقوى. يُفرض الإحسانٌ على المؤمنين في كلّ مناسبة ممكنة. ينبغي أن يكون 
الإحسانٌ هو المبدأ الحاكم لكل العلاقات البشرية في المجتمع وكذا في الأسرة. هكذا 
يكون على ا مرء أن يكون متواضعًا عَطُوفًا على والِدّيه ويعاملهم دائًا بإحسانٍ: 


ےم ل سه ج22 سح رسام 


وفص رك ألا هبدأ إلا ايه 


200421 اس ی لے بے الصا ص سه ومع ر 
: 8 


بالود لسا إِمَا لن عند الحكبر أحدهما 


٤‏ ل ام کو سه 4ه ر کر عو رد كوم e‏ م ع رد ر ر کے 
أ كلاهما قلا تقل مما آي ولا رها وكل لما قرلا ريما ) وَأَحْفِض لهمّا جاح 


سے موده سے ھج عادو ر رک ر 
- 


عه ا رم r‏ 2 ر ٠‏ ر 
لل من ارحس وكل رب أرحمهما 6 ران صغِيرا ) £ [ الإسراء: 5-377 7]. 


ت س مھ ع رر ر ر٭ وص سرك سر سم رو ا A‏ 
ا 


© وَوَصَينًا لاضن بولديه خسنا ملتة آم كرما ووضع هکره وله وفصدله. تشون 
َر 4[الأحقاف: [٥‏ 

إن سياسة التَلطّف التي تبتّاها الإسلامٌ في شأن عادة التأر القديمة جدًا كانت نجي 
افا اخ لدا شينف وه الیو أن الثار كان فرت أعدرة للحا رطا 
ارتباطًا قويًا بفكرة العرب حول «المجد. والإصرارٌ على الانتقام والشأر كان مكوّنًا 
أساسيًا لتصوّردالمروءة»» أو أعلى مَثّل أخلاقيّ أعلى لدى البّذوء وقد قدّمتٌ له شرا 
مختصرًا في فصل سابق؛ وعد في الجاهليّة «فضيلة» مهمّةٌ للرجل. وقد حاول نيكلسون 
أن يُقدّم تمثيلًا حي للشعور العربي الحقيقيّ بالحاجة إلى الأخذ بالشأر بالقول بإنّه كان 
عَطسا معذّبًا لا يُطفئه إلا الد رض إحساس ال ا و و 


كان ضاربٌ الجذور في أنفس عرب الجاهليّة إلى درجة أنه لا يمكن استئصاله دفعة 


75 نيكلسون؛ ص ٩۳‏ . 


١‏ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


واحدة. حاول الإسلامٌ #هدئةً هذا الجنون المستعر بأن فرض عليه بعض القيود 
الصَّارمة. ومن هنا القانونٌ الذي يقضي بأن يكون القاتلٌ نفسّه فقط عُرضَّةً لعدالة 
القصاص؛ وأنْ نفسًا واحدة فقط يمكن أن وذ الو بالحرٌ والعبد بالعبدء والأنشى 
بالأنثى؛ ثم أكثر من ذلك يكون من الأفضل لأقارب المقتول أن يقبلوا الذية وتُنهى 
ا 

ويوجد شيء جدير با لملاحظة كثيرًا هنا. في الإسلام» نرى حق الأخذ بالثأر ثقل 
من أيدي البشر إلى خالق البشر. أمّا في الجاهليّة فإنَّ الثأر كان دائمًا يطليه إنسانٌ من 
إنسانء كان الثَرٌ نقذ ضمن نطاق [1۹] الإنسانيّة» على المستوى البشريٌ حصرًا. في 
الإسلام صار اناه الثأر أو الانتقام عموديًا؛ أو على الأصحٌ برز اتججاةٌ عموديٌ جديد 
وبدأ يجتاز خط الأفق. أعلِن أن الله هو المنتقم الأعلى إزاء كل التّرور والأخطاء 
المرتكبة على الأرض. ويبدو جليًا من عدد من آيات القرآن” ' أن عذاب جهنم صورَ 
في صورة الانتقام الإهىّ على مستوى هائل جدًا. وني سورة إبراهيم الآية ٤۷‏ » وني 
سورة الزّمَّر الآية ٠۳۷‏ يُوصف الله بأنّه «ذو انتقام ». وهكذا فإنّه إذا كان هناك الله الذي 
دلا يظلم أحدًا» والذي «يعلم بكل ما يفعله التاس» والذي يَعِدُ بالانتقام من كلّ من 
ظَلّموا » فأيةٌ سياسة يتبعها الإنسانٌ أفضلٌ له من أن يُسلم هذه المسائلٌ جميعًا إلى مشيئة 
الله؟ وبرغم آنه عمليًا حيطت مشكلةٌ الانتقام داثا بأنواع الصعوبات جميعَاء فإنه من 


٠١۸ انظر سورة البقرة» الآية‎ ٤ 
11١ انظر مثلا: سورة الحجرء الآية ۷۹؛ الروم الآية١٤ ؛ الدخان الآية‎ ٠١ 


الوجهة النظرية ية على الأقل كان الاستنتاح واضحًا وبسيطًا نقيت اناه لياه 
والحبٌ ينبغي أن يبعلا المبداً اموجه لسلوك الإنسان. 

Es‏ للقول إن مبدأً ءا لحم اتخذه الإسلامٌ قضية أساسيةٌ 
لنظامه الأخلاقيّ. وقد راتا أن الحم مرادفٌ عربي للكلمة اليونانية 218187218 » التي 
تعني أن يتحرّر الإنسان من أن يُثار ويُستحتٌ عند أصغر إثارة”". 

+ واد لمن الت بشو لاض هوا وَإِدَاحَاطبَهُم الهاو لجتهلون فالا سلما 
9 4[الفرقان: .]١۳‏ 

على أن مطلب تبني مبدأ «الجلّم؛ والسّعي لأن يقضي الإنسان حياتّه وفقا لله 
الأعلى لا بُدَّ من أن يكون قد بدا مزعجًا جدًا للعرب الجاهليّين المفطورين على 
انفعال شديد وطبع غضوب. هكذا على الحقيقة تُسْبّه شي :طريقة الحياة هذه ق القرآن 
بصعودٍ طريتٍ في الجبل «عَقبة». لكنّه يحكى لنا في الوقت نفسه أن أولئك الذين 
تغلّبوا على صعوباتها جميعًا يُقدَّر لهم أن يصبحوا «أصحاب اليمين» في اليوم الآخر؛ 
أي إئَّم سيذهبون إلى الجنّة ويتنكّمون بسعادتها الدّائمة» بين) «أصحابٌ الشَمال» 
كدق لد ايج النارينها لذن ف 

e‏ کک ا ف يور وی © ا 


وتواصواً 


زين اموا وتواصوا بالصَّيْرٍ وتواصوا 


Ei 
3 1 
% 
كذ‎ 
8 
5 
j 
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القرآني. أوضح في كتابي«الله والإنسان في القرآن» الصفحات ۲٠۹-۲۱۹‏ [المؤلف]. 


١5‏ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


مد ) 4 [البلد: 17-17]. 

1 هذا في شأن الجانب الاجتماعيّ لمسألة الإحسان الدّينيّ أو المبنيّ على 
التقوى. و إذ نعود الآن إلى ثاني مظهريه كا حُدَّد قبل»المظهر الروحيّ؛ يمكن أن نبدأ 
بملاحظة أنه ههنا أيضًا يتصادم مبداً التواضع أو الإخبات - 16طتتناط 
mindedness‏ ماما مع الزوح العنيد لعرب الصحراء» الإحساس الل والشرف». 
العجرفة المتقدة» حميّة الجاهليّة التي كانت» كما رأينا في شيء من التفصيل قبل ميّرة جدًا 
للعقل البدوي. 

الإسلام كما يوحي اسمّهء يلح ألا و قَبْلَ كل شيء على الشّرورة المطلقة 
للتسليم المتواضع لله. إذ يعني ءاسلم حرفي «الخاضع» مَنْ أسلم نفسّه وقلبه وعقله إلى 
مشيئة الله. فالتسليمٌ الطوعيّ النَامَ هو الممّرٌ الأساميّ والشرط الأول للقدين 
الإسلاميّ. ولن يكون مفاجنًا إذا ما أثار هذا بطريقة ما «حميّة الجاهليّة». والتواضع 
والصّيرٌ والخوف الشديد واجتناب المباهاة والمفاخر له الفضائل الأصاية 
للمسلم لا بد من أن تكون قد ظهرت لعقل العربيّ الجاهلّ القاسي محرد تجلّيات 
لضعف طبيعي وهوانٍ: 

+ ایک له أن أله أَحرَ 
[ البقرة: .]١١5‏ 

قد رأينا فيا تقدّم كيف يجعل القرآن «التقوىء المزاج الأساميّ جدًا للدّين. 


346 1 ا 


و 2 تا رما . 2 
الإو ةجهم وَس الماد ن 4 


۷- «العزة». أي حمية الجاهلية؛ كما ين البيضاويّء تفسير البيضاويٌ. مكان الآية. 


روح التضامن القبيّ ١1‏ 


والتَعريفٌ الأكثر دقَة للمؤمن الح هومَنْ يرتعد خوفًا أمام الله» 8 يكأيها الاس توا 
يكم © [الحج: »]١‏ ل ا اليس اموا اموا أله لطر تقس ما دمت لحب انقو 
الإ َل حي يما تَمَمَلُونَ 7 4[ الحشر: ۱۸]. ويُقال أيضًا: + آن ينا 
لا وماڑھا ولیک بال لقو ییک ...© £ [الحج: ۳۷]. 

وكا هو مُلاحَظ بسهولةء تأتي «التقوى» في هذه السياقات مُرادفة تقريبًا ل_ 
«الإيهان: و«الوّرَعٌَ». «التسليم» الطاعة المتواضعة لكل خايامة ب الله رالتىئ هره تر 
ليس سوى مظهر هذا المزاج الأساسي. 


١ 
عا‎ 
ءا‎ 
` 

u 

N 


2 ا ل ٤ے‏ رر 4+ 
8 لا ا ا ا تللح ا بيهم كل 
أ 6“ ف رورو 2 رر 
وأ رڪ إن كنَثرٌ صقت 0 بق سل وجهه لله وهو 


.]١17-11١ [البقرة:‎ 4) 097... aT 

التّيءٌ نفسه يصدق على الثقة المطلقة التي يُتوفّع من أيّ مؤمن جدير بهذا الاسم 
أن يضعها في إحسان الله. موقففٌ التّوكل الرّاسخ الثابت» مهما[١۷]‏ يمكن أن يحدث» 
إحدى الخاصيات الأساسية ا 

إن الك ا يتو عه وكات وه توك آلْمتَوَكَلُونَ © 4[ يوسف: 117]. 

وع أله وكا مر موم © 1 امائدة: ۲۳]. 

نام ان دووي E EA‏ 
أكثر وضوحًا و إحكامًا العلاقة الدّلاليّة بين «التوكلء و «الإيمان» في التصور القرانّ. 
وبالطريقة نفسها يكشف الال الآتي الترابطً الوثيق بين «التّقوى: و «الإخبات»: 


١8‏ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


.ور الْمْخِِيِينَ ((2) اَن لذا دك أله مولت لوبهم ... (20) 14 الحج: 5*]. 
مهنا الكلمة المتعكدمة ع ل لقوق لبت و التقوى ل الف وجل 
الذي يعني:أن يرتجف خوفا» «أن يُضور خوفًا شديداء. أمَا في شأن التواضع أو 
الإخبات humble - mindedness‏ إن الكلمة المستخدمة في هذه الفقرة هى 
لحت اسم الفاعل من فإِخْبَّاته. ويوجد عدد من التعابير الأخر يعبر عن ايء 
نفسه تقريبًا. ا لجذر دخ شع أكثر شيوعا. وأقذم هنا مثالين لاستعاله يوضح موقعها 
السّياقِيَ العام على نحو رائع جدًا أيٍّ نوع من الشخصية الإنسَانية وأيّ نمط من 
السّلوك يُعدّان أكثر استحقاقًا لصفة «المتواضع»: 
0 وینوا لر الکو وتا جره إلا عل لشو ك الدب يَطُونَ أتجكم مفو 
ا الکن 3 )[البقرة Io:‏ 
+ قل انوا او یا الین ا إا تلن عم خود 
ان 0 (2) رین شت رآ ن کن وقد را تمقو © ورو 
اذفان کوت وَيَرِبدُهْرْ خسوا © [الإسراء: ۱۰۷ .]1١9-‏ 
كلمةٌ مهمّة أخرى للتواضع هي «التضرع». والفالٌ الذي يأتي ذو أهميّة خاصّة 
لغرضنا لأنه» وضع هذه الكلمة في مغايرة حادّةٍ مع نقيضها أو ضذهاء يلقي ضوءًا 
كاشمًا على بنية صنفها الدّلايُ: 
[۷۲ 21 وقد أوَسَلنَآ إل أَمَمِ من كبلك اتهم يابا ا 0 
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روح التضامن القبلّ 1۹ 
[الأنعام: 47 - 47 ]. 

«قسا قلبّه؛ تعبيرٌ دائم في القرآن مُستَخدَمٌ في تحديد الموقف العقليّ الخاصٌ ل «الكافر». 
وهذا نعرفه من أدلّة أحر» مثلما سنرى بتفصيل تام في فصل تال عندما نعالج مفهوم 
«الكُفره. وهكذا لدينا ههنا صيغةً مهمّة جدًا للتضاد الدّلاليّ: «التضرع مضادٌ ل 
«الكُفْرء. ولأنّ «الكُفر»» كما رأينا قبْل» يكون في التَصوّر القرآنّ الأساس الحقيقيّ ل 
«عدم الإيمان»» يمكننا أن نستنتج باطمئنان أن «التتضرّع؛ جزءٌ أساسي من «الإيمان». 

ومن المهمّ جدًا أن يلاحَظ في هذا الشياق أن القرآن يستخدم دام الفعلّ «استكبرء 
في وصف الموقف المعتاد لعرب الجاهليّة من دعوة محمّد. والفعل «استكبرء مشتقٌ من 
الجذر «ك ب ر» ويعني شيئًا من قبيل :أن يرى الإنسان نفسّه كبيرًاه» «أن يكون متغطرسًا 
أو متكبًا أو متعجرفاء. وقد أشرت قبل إلى الجانب السَلبِيّ لبنيته الدّلاليّة» وسيقال الكثير 
في سياتي لاحق. وههنا ينبغي أن يُكتفى بملاحظة أن الإسلام والجاهليّة وقفا متناقضين 
تماما في شأن مبدأ التسليم والتواضع من حيث إِنّه طريقة أساسية للحياة. والحقيقة أن 
كل الفضائل الإسلاميّة المستمدّة من هذا المبدأ هي الأضداد التَامّة للفضائل الأصلية 
التي كان عربٌ الصّحراء يفتخرون بها. وعلى الحقيقة فإن التسليم هو خر شيء يمكن 
توقعه من عربيّ جاهلَّ. وذلك مثلم قال أحد الشعراء: 
تأبى عل الناس المقادة كُلّهِمْ حى تَقودَهُمُ بعر زهام ”9 


وسيرفض رفضًا قاطعًا تغييرَ هذا ا موقف حتى أمام الحق. ذلك لأن الإله مهما كان 


4 _عبيد بن الأبرصء ١ » ٤‏ 
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ليس ولا يمكن أن يكون. في عقله المعتاد على العبادة الفاترة الباردة للأصنام» كائنا 
مطلقًا أسمى أبدًا من الكائنات البشريّة. 

أمّا فضيلة التواضع أو الإخبات فلا شك في أمّا لم تكن لدى العريّ ا جاه سوى 
دليل على الميل إلى المهانة والذّلة. وفي رأيه أن من كانوا وضعاء في الميلاد» وتبعًا لذلك 
ليس لديهم حق طبيعيّ في الغطرسة والفخرء هؤلاء فقط يمكن» وعلى الحقيقة يجب. 
أن يجعلوا أنفسَهم متواضعين. 

التو كل» عند بأنه جلي القدر جدًّا في ظروف الصّحراء, الاختلافٌ فقط نل 
في أنّه [۷۳] ما كان توكلا مذعنًا على كائن أسمى كا بيّن الإسلام» بل نوعًا أكثر بشريَة 
من التوكل يستمرٌ بين أفراد القبيلة؛ كان تحديدًا نوعًا من اعتراد الإنسان على نفسه. كان 
الاعتمادٌ على النفس علامةً على طبع سام. كان موققًا أساسيًا توفع منه أن يتجل في 
أشكال الشلرك البشري يما وقد ذل عليه ركلية استاي وع الكلسة ماخوذة 
من جذر لغويّ معناه «التحرّر من الرغبةء ويُستخدم في الإشارة إلى موقف إنسانٍ يرى 
لفتدجة ا اماق افعالة فلراء تدان ننس سيكد ا غاما: أومية اغل نا نظ 
ومثُل هذا الإفراط في الثقة بالنفس يمثّل حين يُنظَر إليه من وجهة نظر الإسلام حالة 
ساطعة للعجرفة والتواقح؛ إِنّه يمثل في النهاية إنكارًا لحقيقة كون الإنسان مخلوقًا. 
ويؤكّد القرآن مرارًا أن الأوحد الذي له الح النَامَ في أن يفخر في كونه معتمدًا على 
نفسه أو مستقلًا بالمعنى الحقيقيّ هو الله. لكنّه إلى هذه النقطة ستكون لنا فرصة للعودة 


لاحم 


ه - أسلمة الفضائل العربيّة القديمة 


3 حتى الآن كان سعيي الدائم إلى إيضاح الخصومة الأساسيّة التي توجد بين 
الإسلام والجاهليّة في شأن المبادئ الأساسيّة للحياة. وسنقترف ظلًا خطيرًا في أيّة حال 
إزاء روح الجاهليّة وحتى إزاء موقع الإسلام نفسه إذا نحن افترضنا أن هذا الدّين أنكر 
ورش مق وق بيو كل المثل الغلنا الأخلاقيّة لجزيرة العرب قبل الإسلام على نّا 
غير منسجمة جذريًا مع إيمانه التوحيديّ. فهناك اتصالٌ ما يمكن إدراكه بوضوح بين 
وجهة النظر القرآنيّة والنظرة إلى العام لدى العرب الأقدمين» بقدر ما يوجد بينهما من 
انقسام واسع. وهذا ملاحظ جدًا في مجال الصّفات الأخلاقيّة. وفي هذا الفصل سنعالج 
هذا الجانب من جوانب المسألة. من الصحيح آنه في نواح كشيرةٍ مهمةٍ قطم الإسلامٌ 
الضَّلةً تمامًا مع الوثنيّة القديمة؛ لكنّه علينا أن لا ننسى أنه ليس أقل صحة أن القرآن 
برغم هجاته الحادّة على الوثنيين وعاداتهم الوثنية تبنى وأحياء في صورة جديدةٍ ملائمة 
لمستلزمات التوحيد 0201181١‏ كثيرًا من الفضائل البارزة للوثنيّة. وهناك اعتبارٌ 
ما را يمكن أن نتحدّث فيه عن الجانب الأخلاقيّ للإسلام بوصفه إعادةً بناء لبعض 
المثل العليا العربية القديمة والمناقب البدوية التي انلف وفسدت في أيدي تجار مكّة 
الأغنياء قبل ظهور هذا الدين. 

[۷ 1 إِنّه مهم تمامًا في هذا الصدد آنناء في صُوّر محمد التي تركها المؤلفون المسلمون 
الورعون في العصور المتأخرة كثيرًا ما نرى بطلا نموذجيًا للصحراء العربيّة. ومن المثير 
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تَامًا أن المميّزات الشخصية المنسوبة إلى حمّد في كتب الحديث منسجمة تام الانسجام 
مع الل اللي البدويّة القديمة للرجل التي نجد آله يثتى عليها كثيرًا جدًا في دواوين 
شعراء الجاهلية. خذ مثلا الوصف الآى لد لشخصية النبيّ لعلٌ بن أبي طالب» وقد ذكره 
بق هشاء!") في السيرة: رأجوة الاش كنل وأجرأ الان صدراواضدی الاس هة 
وأوف النّاس ذْمَةَ وأليئهم عريكة. وأكرّمُهم عِشْرق مَنْ رآه » بديهةً هابه» ومن خالطه 
أحبّه» يقول ناعته: لم أر قبله ولا بعده مثله». وما هذه إلا صورة لرجل مثاليٌ» لا تحنوي 
البتة على عنصر ربا كان بغيضا إلى الحس الخلقيّ للعربي الجاهل. 
ومهما يكن» فإِننا نلقى في القرآن كثيرًا من المثل العُليا الأخلاقيّة لأهل الصّحراء في 
رداء الإسلام الجديد. وقد رأينا قبل آنا مثل أعلى أخلاقيّ في الجاهليّة إِنّما كان 
«المروءة» وأنه تضمّن فضائل مختلفة مثل الكرّم والشّجاعة والإقدام والصّبر والثقة 
والصدق. وعلى الحقيقة حص المسلمون على هذه الفضائل يجا حضًا شديدًا في 
القرآن. وما تجدر ملاحظته أكثر في أيّة حال هو أن الإسلام لم يحي أو لم بيد بناء هذه 
الفضائل البدويّة كا وجدها بين عرب الصّحراء أو البدو. ففي تبتيها وتمثلها في منظومة 
تعاليمه الأخلافية يه طهّرها الإسلامُ وجدّدها جاعلا طاقتها تنساب في قنوات محدّدة 
أعدّها. ونستطيع من الوجهة اللّغويّة أن نقول نه مع مجيء الإسلام خضع بعض 
التعابير الأخلاقيّة الرّئيسة في الجاهليّة لتحول دلاليّ 0 
ومن هذه الأصناف الدّلاليّة هذه الكلمات ما وسع بفضل الإسلام توسيعا 


.535101١ ابن إسحاق.‎ ١ 
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ملحوظاء ومنها ما ضُيّقَ ومنها ما طوّر في اتجاهات جديدة تهامًا. وفي أيّة حال فإنّه في 
التعليم القرآنّ كم على المروءة القديمة أن تتخلى عن كل مبالغاتها المؤذية وأن تأحذ 
شكلا أكثر تحضر ا. أخذت تعمل في صورة طاقة خأقية جديدة وسط جاعة متنامية من 
المسلمين. ولا شك في أن هذا أعطى تلويئًا خاضًا جدًا للثقافة الأخلافيّة الإسلاميّة. 

الكرّم 

سنبداً بفضيلة الود أو الكرّمء التي كثيرًا ما أشير إليها في الصّفحات السابقة. 
طبيعيّ تمامًا تحت ظروف الصّحراء أن يُعطى روح الإحسان ۷١1‏ ] والكرّم متزلة عالية 
جدًا في قائمة الصفات الكريمة. ففي الصّحراء » حيث حتى الحاجاثُ المادّية الأساسيّة 
غير متوافرة إلا في التزر اليسير» تكون أعمالٌ الضّيافة والإعانة من دون أيّ شك مظهرًا 
ضروريًا لصراع الوجود. لكنّه هناك شيء أكثر من ذلك. فقد نلاحظ قبل كل شيء أن 
الكرّم في أذهان عرب الجاهليّة كان مرتبطًا ارتباطًاحيميًا بالتصوّر الجاهلَ ل «المجد. 
كما قال أحد شعراء الجاهليّة الكبار» زُهير بن أي سُلمى: 
ومَنْ يجعلٍ المعروف من دون عرض يَفِرْه ومَنْ لاينّقٍ الشّْتمَ بش 

كان معتقّدًا أن أعمال الكرّم هي برهانٌ على السَمِوٌ الحقيقيّ. وكلما كان العمل من 
أعمال الكرّم مفرطًا ومسرقًا كان أكثرٌ قدرةً على إثارة الإعجاب. فعند العريّ الجاهلٌّ ‏ 
يكن السخاء جرد تجل طبيعىّ لإحساسه بالتضامن القَبَّلّ؛ ذلك لأنه كثيرًا ما امتد إلى 
من هم أبعدٌ من أفراد قبيلته» إلى الغرباء الذين صادف وجودهم قريبًا منه. ولم يُمْلِهِ دائً) 


Septem 110811818]: زهير بن أي شلمى. المعلّقق البيت ١ه في‎ -١ 
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دافع الإحسان والخير. كان أوْلّا وقبل كل شيء عملا من أعمال الشّجاعة والفروسية. 
فمن استطاع أن يقذّم عَرْضًا فخا لكرّمه كان أمراً من الطراز الأوّل حقًا في الصّحراء. 
الكرّمٌ في هذا المعنى كان عاطفة مسيطرة لدى العرب. ما كان «فضيلة: بقدر ما كان 
دافمًا أعمى لا يقاوّم ضاربٌ الجذور في القلب العربيّ. ولعلنا نتذكّر على نحو مفيد في 
هذه النقطة الحقيقة التي أشرنا إليها قَبْلُ» وهي أن شعراء الجاهليّة اعتادوا على الفخر 
بشربهم المسرف للخمرة علامة على طبع سحي حقًا » أي علامةٌ على السّمو. فصاحبُ 
الطبع النبيل السّامِيء كا تغتواء لا ينبغي أن يتم بالغد. والمعنى الحقيقيّ لهذا آنه يقوم 
بأعمال الكرّم من أجل الشسّرور بالظهور في مظهر رجل الطراز الْأَوَلٍ. وابتغاء أن يشير 
أعلى درجات الإعجاب في أذهان مشاهديه؛ ولا نتحدّث هنا عن الضيوف أنفسهم. لا 
بُدَّ من أن يمضي السخاءٌ على نحو طبيعي إلى الحدٌ الأقصى للتبذير الطائش. وإِنّ حاتكا 
الطّائيٌ» الذي وصل إلينا حوله كث من القصص الشّبيهة بالأساطير من خلال التقليده 
كان من دون شك تجسيدًا تامّا للمثل العُليا البدوية في الكرّم. وعلينا أن نتذكّر في هذا 
السياق أن صفة «كريم» هي تمامًا الكلمةٌ العربيّة القديمة لمشل هذا الجمع بين فكرتي 
العم اشرق وا :الك و بير رر اا الذي ترفك[ انان اد 
«نبيل»؛ فقط لأنه ثبت كرّمَ حتده أو حَسّبه عملي في أعمال كرمه الذي لا حدود له. وقد 
رأينا قبل كيف سدّد القرآن ضربة للفئة الدّلاليّة هذه الضّفة بإعادة تعريفها اضطرارًا 
بلغة خشية الله والتقوى. 

ويتفق الموقف الذي تبنّاه نبي الإسلام جوهريًا [۷۷] مع نظرة عرب الجاهليّة من 


جهة آنه أيضًا يعطي قيمةٌ عالية للسخاء. وعنده» بقدر ما كان عند الجاهإّ؛ مثّل الكرَمُ 
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فضيلة مهمّة. والحقيقةٌ الوحيدة: المتمثّلة في أنه جعله الأساس الاقتصاديّ لجماعته 
الدّينيّة ‏ السّياسيّة الجديدة» تُظهر على نحو جلى المنزلةً العَلية التي أعطاها هذه ال حَلة. 
بالإضافة إلى أن امل الأعلى البدويّ المتمثل في خليقة الكرّم نفسها ليس فيه شيء مُسيء 
للعقائد الأساسيّة في الذين الإسلاميّ» ولا متعارض معها. 
ولسْتٌ بحلالٍ التلاع خافة ولكنْ متى يسترفٍ القومٌ أرفيٍ 
هكذا أعلن الشَّاعرُ الجاهلّ طَرّفَةٌ مرّةٌ مفتخرًا”". وتعني دمحافة»: خوفًا من 
الضَيفان الذين ربّما يفدون إلى خيمته متوقعين ضيافته ورفدّه. ولاشيء يمنع مشلّ هذا 
الموقف من أن يكون مش قا جديا بالثناء فى أعين المسلمين: والحقيقة أننا رئ شساعرٌ 
اسول الشَهيرَء حسّان بن ثابت» يصفه في مِذْحةٍ بالقول: 
ومافقَّدًالماضونًمِثْلَ محمّدٍ ولامئه حنّى القيامة يُفقَدٌ 
أعفّ وَأَوف ذِتَةَبَعَدَنِمَةٍ ‏ وأقَرَبَ نة نالالاينكد 
سواط مم ردكي اتن شك كادي 
هناك فقط اختلافٌ أساميّ بين الموقفين. ويكمن الاختلاف في أن الإسلام أنكر 
كل قيمة لأفعال كرّم باعثها الرّغبة في المباهاة والتفاخر. الكرّمُ من أجل الكرّم فقط كان 
في النظرة الإسلاميّة عاطفة شيطانيّة. فما هو مهمٌ ليس فعل الكرّم بل هو الدافعٌ الباعث 
على فعله. وكلٌ أعمال الكرّم التي دافعُها المباهاة والمفاخرة لا قيمة ها البّة. 


۳ طرفة . البيت 15 . 
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¥ تايها اَن امنا لا یلوا صد ی پالم ولد ی كَالَذِى ينی مال راء الاس ولا 
ومن باد وَالِيَوْو الآحز فم مکل صفوان عليه راب ا اك ام 
يروت ڪل سَْوٍ سا ڪا وا له هری لموم الْكَفْرِنَ ) 4[البقرة: .]۲٠١‏ 
ويستلزم هذا أن الكرّم» برغم أنه فضيلة ومَتقبة» لا يبقى فضيلةً بل يغدو فعليًا 
رذيلة إذا وصل إلى حد الإسراف. ومِنَ المهمّ في هذه الآية أن من يفعل هذا يسمّى على 
نحو صريح «كافرّاء. وني آية اح تنوه ا مدت هم ا 
الشيطان: 
3 رمان ال نك الیش کی ون ألسَِّلٍ ولا مدر بذ ا( إن الْسَدوتَ انوأ إخون 
سین وَكَانَ لطن ريو كفو © 14 الإسراء: 717-7]. 
لي 5 
فة دة بالقدر نفسه. الزم دائًا الوط والاعتدال؛ هذه هي قاعدةٌ السّلوك 
التي ينبغي أن تحكم المؤمنين في المسائل المتصلة بالصفات الشخصية: 
sS‏ قحد موا شود ب 


إن ريك يط الرَرْفٌ لمن سا سير لذ 9 بعبادو- حيرا بصيرا © 4 
[الإإسراء: ۹ *[. 


e i 64‏ وأ سے ص و 


وعبساد ES‏ ... والب إا أنففوالَمَ رفوا ولم بقتروا وککان برت 
5لت قوامًا ‏ [الفرقان: .]٦۷‏ 

وابتغاءَ أن يغدو الكرّمٌ فضيلة إسلاميّة حقيقيّة حقيقيّة لا بد قبل كل شيء من أن يجرّد من 
الطيش الذي يميّزه في أيَام الجاهليّة. فمن يبلغ به الأمرٌ أن يذبح ارتجالاء أو فقط من 


آشلمة الفضائل العربيّة القديمة /اه ١‏ 


أجل الهو وای هاف كل ها يملك هن إن قو درن ان ىق خط انكل أن واه 
لا 
نموذججا للمروءة أو الكرّم في الجاهليّة» لكنه لا يعود يُعَدَ ذا كرم 2 حقيقي. فالكريم 
الحقيقيّ هو مَنْ «ينفق مالّه في سبيل الله» أي بدافع دين“ '. وعندما يُبنى على التقوى. 
ينبغي أن يكون شيئًا مضبوطًا جيّدًا ومقيّدًا. الكرّمٌ في الإسلام مختلف جوهريًا عن 
البذل المتبتّح والمسرف الذي كان عرب الجاهليّة شديدي التعلّق به. وهكذا فرضت 
الزّكاةً على المسلمين بوصفها القالّبَ المناسب الذي يمكن أن يسكبوا فيه كرّمَهم 
الطبيعيَ من دون أن يُدفعوا إلى الرذائل السيطانية المحمثلة في الغطرسة والتبذير. قَدّمت 
الرّكاة ذه الطريقة يقة منهذًا جديدًا لِعَريزة الكرّم القديمة التي كانت ضاربة الجذور في 
التفس العربيّة» لكنّها كانت مُعَدَةَ تمامًا في الوقت نفسه لتعمل عمل منظَّم قوي لطاقتها 
ا 

ومثلما هو معروف تمامًاء في إمبراطورية الإسلام بعد وفاة النْبيّه تطوّرت الرّكاةٌ 
سريعًا إلى ضريبة شرعية معروفة باسم «الرّكاة». وهناك دليلٌ على أن هذا التَطوّر كان 
فعَالَا من قَبْلُ إبَانَ حياته. وبرغم ذلك في القرآن نفسه لا نجد [۷۹] تبينًا دقيًا 
للكيفيّة والكميّة التي ينبغي أن تدفع فيها الصدقة. ويدعى المؤمنون بقوة إلى دفع الزكاة 


5- إنفاق الإنسان ماله يستحق الثواب الإلمىّ فقط عندما يّصحب بالرغبة في مرضة الله وفي عبادته وفي طاعته. 


وعندما لا يقترن بهذا كله لا يستحوٌ المنفق أيّ ثواب على عمله. الشريف المرتضى؛ 7١42١‏ . 


10۸ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


الشخصية أكثر منها إلى الواجبات الاجتماعيّة؛ أي إِنْها فرص من فروض الدّين. وجب 
أن نلاحظ في هذا السياق أن تلك الآيات التى تُفرض فيها الرّكاةٌ على المؤمنين ‏ وهى 
با مناسبة كثيرة جدا - تتضمّن دائًا تقريبًا إشارةً ما إلى «الإيهانِ» بوصفه مصدرّها التهائي 
و «ثواب الآخرة» بوصفه نتيجتّها الأخيرة: 

4 7 لس رع بي ” رر سس ری د ر اص ار 7 

۴ موأ أله ورَسُولِه- وَأنْفِفوأعِمًا حمل مسفن فيه فلن ءامنا ینک 
سك + ) که ووس 
وأنفقوأ اجر کر [الحديد: 9]. 

IA. 2‏ ص 2 ر لم لس م سس م عراب عد عص اه بك 
مسل لذبن ينفقونَ أموالهم في سَِيلٍ أله كشلل حَبَّةٍ أنْببَت سبع تابل فى مر سبلم 
ر 426 ر رد هو ور ر رسس ره توم e‏ م 2 2 ۶€ سا 7 
ت َف والله ضوف لسن اء وله وع ع (5) لذن ينَفِقُونَ أ لھم فى سیل لل 
4 و ا د چیو للد ر ری +ه 4 > 
تم لا تيعون ما أنفقوأ مَنَّا ولا أذى لهم أَجرَهُمْ عند وَيَهمْ ولا حو عَلَتْهِمَ ولا هم 
رو ر ”= 
يرت 19 )4[البقرة: ۲۹۱ .]۲٠۲-‏ 

ونستخلص من بعض آي القرآن أنه كان هناك أناسٌ» خاصّة من الأعراب» برغم 
أئّبْم مسلمون جيدون في الظاهرء عدوا الزكاةً التي عطوها نوعا من الغرامة دمَغْرّمَاك 
بينما ينبغي أن يعد المسلمون الجديرون بهذا الاسم كل ما أنفقوه في الزّكاة وسيلة للقرب 
من الله: 

2 مكمه 2~ م سو هس و مسن دي ofl»‏ 

ومن الاعراب من يتخد مأ فق مغرما ويتريئص بک الد ابر علّهم دايرة السو 


اسيع يليد( وت الراب من وين أو وليو الآخر وَيَتَحِدُمَا 


آله عَفُورٌ بحي ) 4[ التوبة: ٩۸‏ -94]. 


أسلمة الفضائل العربيّة القديمة ١4‏ 


لكنّه حبّى هناء حتّى في سبيل الله» التبذيرٌ الطائش ينبغي تجنبه. الرّكاةٌ فريضة دينية 
عل كل ملع لکن بدا الإنسان كيل ها يدك اسراف ور إل سعد أنا یی 
الإنسان نفسّه بيديه إلى التّهلّكة لیس سوى رجوع إلى حماقة الجاهليّة الإلحاديّة. والآيةٌ 
الآنية من سورة البقرة تُفهم جيّدَاء فيها أحسبء على أّبا تشير إلى هذه النقطةء برغم أتّها 
وفقًا للتفاسير القديمة قابلةٌ لأن تفسّر بطرق أخرى كثيرة: 

1 2 انفقو في سیل اله وكا لوا بيك يل البلكة””* ولَحِيئوَا ”' إن لله يِب 
لمحي (59) 14 البقرة: ١6‏ ]. 

وإذا ما كان إلقاءٌ الإنسان نفسّه بيده في التَهلّكة أمرًا مخزياء فإنَّ الأكثر خزيًا هو أن 
يُدعى الإنسان «بخيلا». فقد تظر إلى البُخْلء من وجهة كونه الضّدَّ منقبة الكرّمء على أنه 
حال اوا للعار وان ونظرًا إلى المنزلة العلية جدًا التي احتلّها الكرّمٌ 


كان طبيعيًا تمامًا على الحقيقة أن نُظِر إلى البُْخْل في الجاهليّة والإسلام كليهها على آله 


خليقةٌ حقيرة ذميمة؛ حى إن إظهار أصغر علامة من علاماته عُدَّ شيمًا ينبغي أن يخجل 


0 


مهال جل من ذوي المزوءة: ونجد الشاعرٌ زهيرًا في مقطع شهير من معلقته» معروفي 
بأنه خلاصة أخلاق الباديةء يقول: 


رسن ياك 5 جال قر بال عل قومهيُستغْنَ عنه» وُذ 


5 -«بتبديد أموالكم دونم! وعي منكم ما يعرّض معيشتكم للخطر» .تفسير البيضاوي» مكان الآية. 
-١‏ أي ينبغي أن يكون قصدّكم من الإنفاق في الصدقات عمل الخير فقط؛ لا إظهار السخاء المفرط. 


11۰ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 
يحكى أن محمّدًا سأل يومًا بني سَلّمة: «مَنْ سيّدٌكم يا بني سَلّمة؟ وعندما أجابوا: 
ر و وه 5 ون O‏ ے و و )^( 
,ا لحد بن قيس على بخله» قال الرّسول: دوأي داء أكبر من البخل» 3 
ومن المحتمل كثيرًاء مثلم| يقترح الأستاذ وات أنه قريئًا من زمان محمد مال 
سلوك أثرياء مكّة كثيرًا إلى إظهار أمارات مثل هذه الخليقة الذميمة» وأنَّ هؤلاء التّجَار 
الكيين الأثرياء هم خاصةً الذين فرّعوا تقريعًا شديدًا في القرآن على أثّهم دالبّخَلاء 
الفاسدون حتى النخاع الذين لا سبيل إلى إصلاحهم. وعلينا أن نتذكر» في أيه حال أنه 
حتّى في الصّحراء في زمان الجاهليّة يبدو أنه كان هناك عدد كبير من الأشخاص الذين 
كانوا مشهورين جدًّا بسبب بخلهم وجشعهم. وحقيقة أن عددًا كبيرًا من الشّعراء 
يعلنون في مقاطع لا تحص من دواوينهم على نحو مؤكد أنهم أبرياء تمَامًّا من هذه 
الرذيلة؛ [هذه الحقيقة نفسّها] دليلٌ واضح على وجودها في المجتمع. 
ون باحتًا عربيا معاصرًا ''. يكتب في شأن حياة العرب قبل الإسلام» قد لفت 
انتباهنا إلى مسألة غريبة جدًا هي أن هذه الخليقةء بقدر ما يستطيع المرء أن يستنتج من 
2 5 5 ع کار 
الشعر الحاهلٌ والأخبار القديمة ]۸1[ الموجودة ف «کتاب الأغاني» وي مصادر اخر 


كانت صفةً للنساء خاصّة. ويستخلصٌ من أدلّة كثيرة خلاصةً في هذا الشأن مفادها أنه 


۸ابن إسحاق؛ .۳٠۹ ١‏ وتام الحديث هو: .. سيد بني سلّمة الأبيض الَعْدٌ بِشْرٌ بن البراء بن معرور». ويشر هذا 
0 0 : : , 

شهد بدرًا وأخذا والخندق» ومات بخيبر من أكلة أكلها مع رسول الله صل الله عليه وسلم من الشاة التي سم فيها. 

-۹ 


Watt, Chapter 3, Section 3, pp.72-79. 
أحمد محمد ال حوفي الحياةٌ العربية من الشّعر الجاهلي, القاهرة ۱۹۵۲ م» الصفحات ۲۵۲ ما بعد.‎ ٠ 


أشلمة الفضائل العربيّة القديمة ١‏ 


في الجاهليّة مالت التساء إلى أن يكنّ بخيلات» أو على الأقل كان عليه أن يظهرنَ 
أنفسهنّ أكثر شحًا وبخلا من الرّجال نظرًا إلى موقعهنّ الخاصٌ في المجتمع وفي المنزل. 
وعندهنّ أن مبدأ الكرّم الذي لا حدود له لم يكن فضيلةٌ جديرة بالثناء البنّة؛ كان على 
النقيض من ذلك رذيلة لا سبيل إلى علاجها لدى الجنس الآخرء كان رذيلة لابُدٌ من قمعها 
قدر الإمكان لأئّها كانت بالطبيعة مضدّةٌ ومدمّرةًٌ لسعادة الحياة العائليّة. ومن وجهة 
نظر الاه كانت الضيافة المسرفة ‏ خاصّةً إذا كانت شديدة الإسراف _عَباءٌ وسَفهًا 
صرفا. وعلى الحقيقة» نرى في الشعر القديم أزواجًا وُصِمْنَ بحن لايتوقفن عن لوم 
أزواجهنَ لطيشهم في تبديد أشيائهم القيّمة» ورجالا وُصِفوا من جهتهم بانشغاهم 
بمحاولة تبرير كرّمهم المسرفء والعذرٌ الوحيد الذي يمكن أن يقدّموه هو أن مثل هذا 
كتهو الشيل الوسيند ورد الا ع التي هنو اليل للوء والشري: 
وسيكون أمرًا مثِيرًا جدًا ملاحظةٌ أن وجهة نظر أغنياء مكّة عند بزوغ فجر الإسلام 
كانت مطابقة تمامًا لوجهة نظر الرّوجات الجاهليّات التي أشير إليها توًا. وههناء في 
جمهور مكّة التجاريّ أساسّاء فقدت حََلَةُ المروءة تأثيرها القويّ. لم يعد الإحساس القَبَنٌ 
بالمجد قادرًا على العمل في صورة الأساس الحقيقيّ للحياة البشريّة. الغنى, لا المجدء 
كان في ذلك الوقت الكل الأعلى للحياة. والغنى» الذي اعتاد عرب البادية أن يتحدَّئوا 
عنه بلغة ازدرائيّة بوصفه سبيلًا إلى العار والشنار» عد هنا السَّبِيلَ الوحيدة للمجد. 
وبصرف النظر عن كون البخل رذيلةء عد في ذلك الوقت علامةً على قدرة مالية ممتازة» 
عد المصدرٌ الحقيقيّ للقوّة والسَّموٌ في المجتمع. ومن الطبيعيّ أن أغنياء مكّة حتى بعد 
اعتناقهم الإسلام ظلوا وفقًا للتعبير القرآن وَيَقَيصُورت أَيْدِيبُمْ 4 [التوبة: »]٩۷‏ 


۲ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


وتذمّروا من دفع الزّكاة» أو حتى رَقَضوا صراحة إعطاء أيّ شيء. وطبيعيّ كذلك أن 
59 12 3 
تهمهم القرآن بالبخل: 
و و ع صر ## ار چ ے حر سل -_-- ال 7 سر كر 
وسم من علهد الله لين ءاشننا من فضله- لنصدقن ولد ن ی الین 2 
نا ءاھ م من فَضْلِو لوا پو۔ وكولُوأ وم مُعرِضُوت 7© 4[ التوبة: 9/7-1/8]. 


ولا يتردد القرآن في تهديدهم بالعقاب الأخروي المرعب: 


ص عا 
سر سداد ده کی ا يي ر و ر رو مارم لے يغ اء 
چ وکا يسن الذي لون يمآ >اتلهم الله من حضله- هو حيرا طلم بل هو شر هم 
ر س ر ر ر سمس کر راون عع سر اك 11 
سَيَطوَّهُوَنَ ما لوأ بو يوم ألْقيلَمَةَ ...س 4 [آل عمران: .]۱۸١‏ 


عمس کے رر ےر ص کے م 0 


يكَدَاب أي © بم نحي عا فى تار جَهَثَمَ مَتُكوكك بها اهم وجوم 
وَظْهُورَهُم هَندًا ما کرشم لامك فوا ماک کوت © 4 
[التوبة: 5 060-7"؟]. 

وسألفتٌ الانتباه إلى العبارة الصّغيرة «في سبيل الله» في هذا المقطع. وهي تُظهر أنه 
هذه اة ايشا ها كل لفات م الأذانة لس هو الل غمؤقاء يل شر الل فى 
المجال المحدّد للنشاط الدّينيّ. ويمكن القولُ بتعبير آخر إن أولئك الذين يكونون 
بخلاءَ في سبيل الله » أولئك الذين يُظهرون طَبْمَّ البُخْل لديم خاصّة في أداء فريضة 
الرّكاة» هم الذين يُحكم عليهم بعذاب جهنم الأبديّ. ذلك لأن الكافرين أنفسَّهم كانوا 
متأهبين ومستعدين لإنفاق ماهم بسخاء عندما أدركوا أنهم بهذا الصنيع كانوا يدعمون 
قضية المقاومة لحر كة محمّد الدّينيّة الجديدة. وإن كثيرًا من آي القرآن يشهد على هذا: 


« ديكروا مود نوهر لصوا عن سيل آم .. :2 4[الأنفال: 1]. 


أُسْلمة الفضائل العربيّة القديمة ١‏ 


على أن إدانة الإسلام القوية للبخل من وجهة كونه رذيلة جديرة بالعقاب 
الصارم» ليس فيها ما هو جديدٌ وغير معروف في الظروف الاجتاعيّة للعصرء خاصة 
بين الأعراب [سكان البادية]. لم تكن هذه الإدانة في أحد الاعتبارات سوى إحياء 
لظهر مهم للمثل الأعلى البدويّ القديم. وإذا ما وضعنا في الحسبان مَيْل نساء الجاهليّة 
إلى البخلء فربّم) تحدّثنا عن هذه الإدانة من وجهة أئّبا استعادةٌ للمظهرءالر جوليءالمتميّز 
للمئّل الأعلى المسمّى «المروءة». لكتها لم تكن إحياءً بسيطًا لعاطفة الكراهية البدويّة 
القديمة لكل ما يحول بين الرجال وبين الكرّم المسرف. ولعلّ مما يميّز الإسلام تمييرًا 
قوبًا أله حاول إحياء هذه العاطفة ليس على غرار ما كانت في الجاهليّة» بل في صورة 
مناسبة جدًا لمطالبه الخاصّة. أعطى الإسلامٌ لكراهية البّخْل القديمة الراسخة الجذور 
في العقل العربيَ حافرًا جديدًاء مُعطيًا إياها اتجامًا جديدًا ومزوّدًا إياها بمثّل أعلى 

ولا ينبغي لهذا في أيّة حال أن ينسينا أن هذه الإدانة للبُخْل «في سبيل الله كانت 
مؤيّدةٌ بتبصر عميق في الملمح الأساسيّ للجبلَّة البشرية. فالإنسان بطبعه بخيلٌ 
وحريصٌ وجَشع. والبْخْل في سبيل الله حين يُنظر إليه من هذه الوجهة ليس سوى تجل 
للمَيْل المتأصّل جدًا لنفس الإنسان. 

[:؟ ]جل لو أت تلكو َراي َة لدا سكم ية الانفاق وان لضن 
فنا 4[الإسراء: .]٠٠١‏ 

الكلمةٌ المترجمة ب /إ21883101 هنا هي توراه التي تعني انا ويف كن أي 
إنسانًا ميّرًا ب «البُخل» شخصًا بخيلا جشعًا أو شحيحًا. ويُظهر الجذرٌ دق ت ر» في 


0 من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


صيغة الفعل في سورة الفرقان, الآية» 1۷. وني ذلك الموضع تُستخدم الكلمةٌ على نحو 
دال جذا في تضاد مع «الإسراف» أي تبذير الإنسان 0 وعي. 


م 0 م 1 


َلك قَوَامًا © ¥[ الفرقان: .]٦۷- ٦۳‏ 

ويتّضح من هذا أن فس يمل الطَّرّفَ الآخر من المقياس المدرّج بدءًا من 
الإسراف باتجاه عدم اللإسراف» أي: الل في أعلى درجاته. 

نفدم القرآن هذا الال كلم مومه اخرى» هن الم اوا ارال 
قاصدًا إلى أعلى درجات البّخْل أو الحرص. وتميل الكلمة إلى أن تحمل عنصرًا من 
الازدراء القويّ وعدم الاستحسان؛ فهي تقدّم البُخْلَ في صورة حالة للعقل مستحقة 
للتوبيخ. أمَا عن الاختلاف بين اشح ابل فيق ال" ": إن البُخْلَ يدل على فعل 
البخل نفسة: آنا القت فيش إن الحالة الخاضّة للنفس التي تستلزم أفعال البُخل. 
ويبدو هذا التفسيرُ مؤيّدًا بالاستخدام القرآيّ هذه الكلمة. ومن المهمّ جدًا في آيّة حال 
أن القرآن يستخدم الشح كشي يرا به إلى ال ية الجوهريّة للنفس البشريّة: 

چ وخرت لنش لشم ون تخ ٹوا وما َك الكت يمَاتَعَمَلُوت با * 


.] ١ >48 النساء:‎ [ 


سل 
بج سودي ا صر 2< 


١‏ كاوه ما E e HA‏ او 9 تدرأ خيرا لا نشي حكم ومن يُوقَ سم 
تنْسِه- اوکهک هم املح ) #[التغابن: ١١‏ . وانظر أيضًا: الحشر :۹]. 


SE RBI E 
1۹ ١ البخل: نفس المنع؛ الشحّ: الحالة النفسانية التي تقتضي ذلك المنع. البستاني: عيط المحيط؛‎ ١ 


أشلمة الفضائل العربيّة القديمة 17۵ 


الشحاعة: 

حاولتٌ أن أظهر كيف أحيا القرآنٌ حَلّة الكرّم القديمة في الجر الدّينيَ للجماعة 
المسلمة الحديثة النشأة ونجح في تحويل الدافع العربيّ الخاصٌ إلى الكرّم إلى فضيلة 
إسلاميّة حقيقيّة. ومن الوجهة العمّليّة يصدق الغَّىءٌ نفسه على فضيلة الشجاعة. 

وقد كان طبيعيًا أنه في ظروف الصّحراء أعطيت الشّجاعةٌ أو البأس [85 ] المنزلة 
الأسمى بين الفضائل. وكان مسلا أنما عنصرٌ أساميئّ من عناصر المروءة. وفي السّهوب 
العربيّة حيث كانت قوى الطبيعة قاسية جدًّا على الكائنات الإنسانيّة وحيث كان قَطْمٌ 
الطريق» ناهيكٌ عن إحداث جريمة» البديل الوحيد تقريبًا للموت» لا شىء يمكن أن 
يضاهى في الأهميّة القَوَةَ الماديّة والشجاعة العسكريّة. والمجد العَبَنَ بين عرب الجاهلية: 
الذي قدَّمتٌ له قَبْلُ وصمًا ممصا نسبيّاه كان إلى حدّ كبير مسألة بسالة وشجاعة. وعند 
عرب الصحراءء كان القتالٌ الأكثرُ دمويّة سواءٌ أكان قبلا أم فرديّاء المعينَ الحقيقيّ 
و افيد انهاه و لمعد أيقيا: كان الومان فان عة عل الفا ك 
وماانتميت إلى حور ولاكُشْفٍ 2 ولالئامغدا البأس أوراع 
بل ضاربينَ حبيك البَيْض إذ لحقوا شُعٌالعَرانينعندالموتٍ لْذَاع 
o 032 1 7 7‏ ي او ا ر ¥ 
شم بالل ممسترخ مائلهم يسعون للموتٍ سَعيًا غير دعداع 
الخور: الضعفاء. والكشّفٌ : جمع أكشف. وهو الذي لا ترس له ي الحرب. والأوراع: جمع وَرع وهو الجبان. 
حبيك الينيض: وذ المحاربين. شح العرانين: مرتفعة أنوفهم» يصفهم بالعزة. لذَاع: جمع لاذع» أي يلذعون بالنار من 
يقاتلون. إشارةٌ إلى شجاعتهم. مباليل: جمع بلول وهو السيّد. مسترح حمائلهم: أي حمائل سيوفهم مسترخية؛ أي 
إنهم طوال القامات. الدعداع: السير البطيء. 
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هكذا يقول ضرارٌ بن الخطّاب بفخر واضح. وفي الصحراء حيث الأمرٌ كا يقول 
ومَنْ لايذذعن حوضه بسلاحه اون لايتق الشتم يشتم 
لم تكن الشّجاعةٌ سلاحًا دفاعيًا فحسب؛ كانت شيئًا أكثر إيجابيّة وعدوانيّة. لا يجد رهي 
مانعًا من أن يعلن صراحة في تعليمه الأخلاقي أنه غير كافٍ ل مبَطّلِ». شجاع كالأسد, 
أن يرد الضربة لعدوّه ويؤدّبه إذا ما ضربه هذا العدرٌ ضربة؛ بل عليه أن 001 يبدأ 
العدوانَ حبّى عندما لا يكون أحد قد اعتدى عليه» ''. وهكذا فن فضيلة الشّجاعة 
والبسالة بين عرب الجاهليّة لى تكن غالبًا أفضل من الوحشيّة والهمجيّة في الأحقاد 
القَبَليّ. وقد رأينا فيا تقدّم أن هذا هو تمامًا ما يمير دا جاهلية» في مقابل «الجلّم». 

ولايختلف الإسلامٌ عن الجاهليّة في إعلائه لشأن الجماعة وازدراء الْجَبّن. وههنا 
أيضًاء كما هى الحالُ في الجاهليّة» كان أسمى مجد للرجال أن يوصفوا بأن «الواحد منهم 
لا واه القوى» جريء على الأعداء في كل مشهد, (كعب بن مالك)ء ول يكن أقلّ 
خزيًا لدى المسلمين منه لدى عرب الجاهليّة أن يقال: بإنهم أحجموا عن الموت؛ 
ولذلك اغتصب جاهم. وقد نكلوا وجبنواء. ومثلما هي ال حال في الكرّمء في ية حال» 
حذفّ الإسلامٌ كل العناصر المسرفة من هذه المنقبة الجاهليّة وجعل منها فضيلة 


: e 
إسلامية نموذجيّة. في أيّام الجاهليّة أظهرت الشّجاعةٌ إذا صح التعبير» من أجل‎ 


۲ _زهیر بن أبي سلمی » المعلفة؛ البينان ۳۹-۳۸ . 


ألمة الفضائل العربيّة القديمة 11۷ 


النّجاعة. وإِنّ تفخصًا شاملا للشعر الجاهلّ يبعث في النفس انطباعًا بأنْ أبطال 
الجاهليّة أظهروا شجاعة باسلة متهوّرة في الميدان» فقط من أجل إشباع ]۸١[‏ رغبة لا 
تقاوم؛ كانت الشَّجاعةٌ إذ ذاك على الأكثر مسأل دافع مطلق ولا يمكن التَحكّم به. أمَا 
في الإسلام فإنها خضعت لتحول مميّزء من دون أن تفقد في أية حال ذرّةٌ من طاقتها 
الأصليّة. لم تعد دافعًا أعمى جاممًا. صارت في الإسلام شجاعة سامية مهذّبة ذات 
هدف نبيل تخدم قضية الدّين الحقٌ: إنها شجاعة «في سبيل الله»: 

اما ال ۶اا قبيوا الت بوتکم يب الحكْئَرِ و دوا یکم اظ اغ توا 


24 


نه مالم © [التوبة: [Yr‏ 


ےس رص ا ر 7 يي له عر و 0 ل > ی ق 
۽ آلا دیلوت فَوْمَا نَكَمْوا أيِمَلتَهُم وَهمُوأ بإخراج الرَسُولٍ وهم 


ا اک ا 4 کک تررس 
بتدءوكم أوفَكت مرو اوتنه فاده وان لن کر یت 7 


o 3 2‏ 1 51 و ر ڪھ لد روسكم دري ي رص 3 
كيلوهم بهم اله باټڍيڪم ومحخرهم صر يهم وَيَشْفِ صدود فوم 


2 


زیت 8 ودب عبط وهر ووب أله عل من کا واھ عل کی 
2 4[ التّوبة: .]١5- ١‏ 

تنتشر الشائعة كالنار في المشيم في الصّحراء. وعند المحارب الجاهيّ كان عارًا لا 
محتمل أن يقال إِنّهِ أدار ظهره للعدوٌ في ساحة الوغى وفرّ أمامه؛ إذ كان مؤكّدًا أن هذا 
الصنيع يجلب الخزي الأكبر ليس للمقاتل وحده فحسبٌ بل أيضًا لشرف القبيلة كلّها. 
وعند المسلم أيضًاء كان الفرارٌ أمام العدوٌ أثناء القعال في سبيل الله اقترافا للإساءة 
الأكر هارا إزه الدين واه وهكذ) فإثهق وفمة وة ق الننئة الثاسسة للبجرة أوؤي 


جيش المسلمين أذَّى شديدًا من جيش العدوٌ الضَخم عددًا وعتادًا. فقرّروسيفُ الله 
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اليو خالد بن الوليد, القائد العظيم: أن يتراجع بجيشه سريعًا ليتفادى سفك دماء 
المسلمين من دون طائل. وعندما رجع الجيش المسلم إلى المدينة جعل الناس يحون 
الثَرَاتَ على المقاتلين ويقولون: يا فَرَانُ فررتم في سبيل الله. حتّى محمد لم يستطع تحمل 
الصدمة. ويحكى عن رجل اسمُه سَلّمة بن هشام أنه م يستطع الخروج من بيته خطوة 
واحدة. ويُقال إن زوجته عندما سئلت: «مالي لا أرى سَلَّمَة بحضر الصّلاة مع رسول 
لله صلى الله عليه وسلّم ومع المسلمين؟» ‏ قالت: «والله ما يستطيع أن يخرجء كلها خرج 
صاح به التاس: يا فار فررتُم في سبيل الله حتّی قعد في بیته فما رج ونجد 
المزاج نفسه يعبر عنه في القرآن» وإن يكن ذلك بتحفظ مهدّئ يراد منه تبريرٌ الحالات 
التي يكون فيها على المسلمين أن يتراجعوا لغرض استراتيجي: 


م ا 5 ناکرا جما مل و ره اعبار KO:‏ وس 


ور 
الا يي - 


لوهم بوم کک فا لقتال و مسحب إل َو َد اء بِعَضَب د 1 4 


12000101 0 َر ل 4[ الأنفال: ITN‏ 


وماونه جهنم ويلسرل. 
Ll‏ 
مسلمين صادقين: 


رو ا 2 يوس د ا 2 Arr‏ © 

لفوت باه نَم رڪڪ وما هم منک وکو 4 وم ترت © 4 
[التوبة: 05]. 

في المقطع الآتي يؤكّد صراحة أن المؤمن ن الحقٌء أي من ينتقي الله» لا يخشى عدوه من 


د ابن إسحاق »۲ .YAA‏ 


أْلمة الفضائل العربيّة القديمة ١4‏ 


يقاتل في سبيله 

( لاك أرب زنوت بال ولور الخ ر أن مُجَهدُوا يأتولهم وَأشوم 
اق تیت امتقو © کتک ارک ارت بت لي ال رربت 
فهر ف رَيْبِهَِ رددونت © 4[ التوبة: .]٤٥ ٤٤‏ 


ولنقل باختصار» ما هو مطلوبٌ الآن من المؤمن الحقيقيّ ليس هو تلك الشجاعة 
الوحشيّة التي تحذث عنها شعراءٌ الجاهليّة بفخر وتطاول» بل هو ضربٌ جديد تماما من 
البسالة العسكرية صادرٌ عن إيمان راسخ بالله واليوم الآخرء ومبنيٌّ على هذا الإيمان. في 
E N E a a‏ 
محدّدة ونجح» مثلما يقدّم التاري اللاحق لدولة الإسلام البراهينَ الكثيرة على ذلك 
في أن يستنبط منها السّلاح الأكثر إرعابًا وإخافة في أيدي المؤمنين لقتال أعداء الله. 


الوفاء: 

مسألة أن الوفاء أو الالتزام بالعهد كان واحدةٌ من أسمى الفضائل وأبرزها في 
البادية» أمرٌ معروف لكل قارئ لشعر العصر ا جاه وأعرافه. ومثلما هو موقم كانت 
فضيلةٌ الوفاء الجاهليّة في الأعجٌ الأغلب مسألةَ نسب. وكانت تمارس على الأكثر داخلّ 
حدود القبيلة؛ وداخل هذا النطاق الضيق» كان الوفاء على مستوى مطلق وسام. وقد 
تل في صورة التضحية التي لا تردّد فيها بالنفس نيابة عن القبيلة» والتّفاني الأكثر 
إخلاصًا في خدمة الأصحاب والأصدقاء. والإخلاص [۸۷] الأعظم الذي يُظْهّر في 


1۷۰ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


الالتزام بالعهود والموائيق. وقد يحدث في أحيان كثيرة أن يُوسّع اتفاقٌ مقدّس محال هذه 
الفضيلة إلى ما وراء حدود القبيلة. ويوضح هذا مثالُ السّمَوأل بن عادياء النموذجيّ؛ 
وهو أشهرٌ من أن يُمتاج الآن إلى إعادة ذكره مُفضَّلًا في هذا امقام “. طَالَبهِ مَنْ حاصر 
حصته أن يُسلمه الدّروعَ التي أودعَها الشاعر امرؤ القيس عنده» لكنّ السّمَّوأل برغم 
أنه م يكن من قبيلة امرئ القيس رفض أن يفعل ذلك ورأى في النهاية ابته يذبح أمام عينيه. 
وحتى زمان الناس هذا ما يزال اسم السَّموأل على شفاه العرب على أنه تجسيد للمثل 
الأعلى البدويّ في الوفاء. ونجد الشّاعرٌ زُهيرًا يقول في المعلّقة في شأن الوفاء: 
وَمَن يون لايُذْمَم ومن يض قلبّه إلى مُطْمَيْنٌَ اليرٌ لاب جم 7" 
هذا التبجيل المتحمّس للوفاء والإخلاص ورثه الإسلامٌ من الجاهليّة في قوّته 
البدويّة الأصليّة. ويتضح من القرآن نفسه ومن الحديث النبويّ أن فضيلة الوفاء التي 
غرف بها عربٌ الصّحراء تبتاها الإسلام موضوعًا مها لدستور أخلاقيّ بَلُ أعطاها 
مَنزِلةٌ عليةَ من التتشريف. ومثلم) هي الحالٌ إزاء ا مشل العليا البدويّة الأخرى لم يبق 
الإسلامٌ راضيًا عن التبني البسيط» بل طوّر هذه الفضيلة القديمة على نحو متميّز 
ونجح في إدخامها في أخدود الإيران بالإله الو احد. هذه الأسلمةٌ 28610 تطنق!ذا 
لفضيلة الوفاء البدويّة حُفّقت في اتجاهين متميّرين لكنهما مترابطان ترابطًا قويا: في مجال 


العلاقات الاجتاعيّة العادية بين المؤمنِين أنفسهم. وفي المجال الدّينيَ الضّرف فيا 


5 انظر مثلا: نيكلسونء ص 80-84. 
6 -_زهير بن أبي سُلمى » البيت ٤۳‏ . 


أشسلمة الفضائل العربيّة القديمة ۱۷۱ 


يتصل بالعلاقة العمودية بين الله والإنسان. 

وق شان أول مان الان لا بد من قول رها ذلك لان أي نقاش تفضا 
هذا الخانب من القنضية لن بكرت أك من إغادة عله لاقل قبل ف الفصل الشابق ف 
شأن إبطال التضامن القَبلنَ في الإسلام. وإن فضيلة الوفاء المنبعثة من وعي خحاصض 
بالانتساب إلى أرومة واحدة أنتجه طقس التضحية القدّس» كانت قبل كل شيء شأنًا 
قبَلِيّا أو بين القبائل. كانت في المقام الأول نوعا من تفاني كل فرد من أفراد القبيلة إزاء 
الآخر. وكانته ثانيّاء الارتباط الميثاقيّ المقدّس بين قبائل و عشائر مختلفة. وأيّ قبيلتين 
اتفقتا على أيّ شيءء كالصداقة مثا أوالزواج أو التجارة... إلخ» كان عليه أن تُقَدّما 
قربانًا مشتركًا لأحد الآلهة» فتدخلا بسبب ذلك في اتفاق مقدّس. وبتحطيم كل قيود 
[84] النمط القَبَلَ للمجتمع» وضع الإسلامٌ فضيلة الوفاء فوق أساس أعرض» حوهًا 
إلى شيء متجاوز للقبيلةء شيء إنساني حمًا. هكذا صار الوفاء قوّة أخلاقيّة قادرة على أن 
تعمل في مجتمع فرّداني 12015/1010811511. 

وما هو أكثرٌ أهميّة هي ثانية المسألتين المحدّدتين قبل: التحويل الإسلاميّ للوفاء في 
المجال الدّينيّ. وههنا نرى النبيّ يتجاوز كل الفِكّر الخشنة للدّين البدويّ البدائي 
ويأخذ نفسّه إلى التصور السَامي Cemitic‏ اا جدًا للعهد 0e٣‏ الذي 
يُتصوّر تعبيرًا رسميًا للرباط الدّينيٌ بين الله والإنسان. وغنيّ عن الذكر أن هذا التصوّر 
للدين يوضّحه توضيحًا نموذجيًا العهدٌ القديم. وإنَ الإطار الأكثر أصوليّةٌ والأكثر 
عمومًا الذي تحرّك في داخله الوعيٌ الدّيني لإسرائيل وتطوّرء َل في فكرة العهد بين 
توه وشعب إسرائيل على الجملة. «سأكون إلهكم؛ وستكونون شعبي». رض العهدٌ ألا 
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ys 
هذه التّقطة مرارًا في القرآن أيضًا. ۾ وَٳڏ يڪم من ٤ال فرڪون يسو هوکم سو ال‎ 
4 يدون باهم ویون اهک وف کم بَا ين یکم عَظِمم ا واد‎ 
لكنْ كل‎ .]٠١ 44 ار اكم وأغرفاآ ءال وعو واس ترود ([5) 4[ البقرة:‎ 
عهد» بقدر ما هو عهد» يضع الفريقين كليههما تحت التزامات وواجبات. وبفرض يبوه‎ 
عهدّه على شعبه» وضع نفسّه أيضًا تحت الالتزام بتنفيذ شروط العهد؛ أعطى كلمتّه بأنه‎ 
سيكون إله إسرائيل» يحبهم» وينجيهم» ويأخذ بأيدهم إلى النجاة بکل ما يتضمنه تعبير‎ 
«أكون إلهَ إسرائيل». ولا بد من تذکر أنه + لا لف اله وده لیکن أ كثر الاين لا بعلو‎ 
ل 4[ الروم: 7]. وهكذا ألزم يوه وإسرائيلٌ نفسيهما بعلاقةٍ متبادلة من الادّعاءات‎ 
والحقوق. ومن المهمّ جدًا أن هذه العلاقة الأساسيّة بين يبوه وإسرائيل يُشار إليها كثيرًا‎ 
في القرآن:‎ 

ن نري يل افوأ نی الى انت یکر وا بتبرعة أُوف هكم کی كَأرْهَبُونٍ 
4[البقرة: .]٤١‏ 

ولا ريب كذلك في أن القرآن حول هذه العلاقة الخاصّة بين يبوه وإ سرائيل إلى 
صميم الإسلام وجِعَلّها الصورةً الأساسيّة للعلاقة بين الله والمسلمين: 


و- 


LE:‏ لذ يمه يبایعونك نمايو أله يد أ هوق يد يوم ننک ت اما نک عل فيو 


3 ومن آوق يمَا عله عله أله مويه لجرا عَظِيمًا (8) 4[ الفتح: ]٠١‏ 


إن تصوّر الدّين مبنيًا على عهد بين طرفين ليس أقل اختصاصًا بالقرآن منه بالعهد 


أشلمة الفضائل العربيّة القديمة ۷۳ 


القديم. ومن الوجهة العَمليّة فن كل القِيّم الأخلاقيّة التي تطوّرت في الإسلام يمكن 
أن يقال إِنْ فيها شيئًا ذا علاقة بفكرة العهد 1068 - 60176118111): مباشرة أو على 
الأقلّ على نحو غير مباشر. ولعل فضيلة «الصدق؛ هي أولى الفضائل الأكثر التحاقا 
بهذا التصور الأسامئ. 

ور اليد ی د القراف ل عدد من لكان دق زهو قعل 
وصدق » وهو اسم وصّديقء وهو صفة مشيّهة باسم الفاعل» وصديق» وهي صيعة 
مبالغة لاسم الفاعل» وهلمٌ جرًا. ولعلا نبدأ بملاحظة أن مؤلفي المعاجم العربيّة 
القدماء مجمعون على أن «الصَّدْق» هو الضَّدّ التام ل «الكذب». وعند ابن فارس» المؤلّف 
الشّهير لواحد من أقدم المعجمات المرتبة هجائيّاء أن المعنى الأساميّ للجذر هو «القوّة 
أو «الصّلابة»» سواءٌ أكان ذلك في اللّغة أم في الأشياء الأر. وهذا المعنى الأصلَء كما 
يفول ابر ارقي ا وال ى ق الطلة رصان بسكن صل قري الصدى من 
الصَّحَةٌ في اللغة أو الكلام» وسّمّيت كذلك بسبب «قوّتهاه في مقابل ضعف «الكذبء” ". 

ويمكن القول عل جهة الحقيقة إن الم الأ كر استخداثا د الصدق هو 
قول الحقيقة» تقديمٌ معلومة صحيحة» أي تُطابقٌ الواقع. وهذا المعنى من معاني 
الكلمة يُرى جليًا في امل الأكثر عادية من قبيل: «درسوا الرّواية على نحو دقيق 
ووجدوا أن الرّاوي قد صَدَقء. في حمل من هذا القبيل د يعني الصّدقٌ من دون أيّ شكٌ: 


انطباقٌ الكلام على الواقع. وهذا في أية حال لا يستنفد معناه كله. 


7 ابن فارس» معجم مقاييس اللّغة. تحقيق عبد السلام هارون (القاهرۃ ۱۳۷۱-۱۳۱۱ هل )۰۳۰ ۳۳۹. 
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وهكذا فإ صِدْقٌ الكلام» أي العملية التي بها يغدو أي كلام صادقًاء يمكن أن 
يُنظّر إليه من جانبين متضاذين» ذايّ وموضوعيّ. والقَطبُ الموضوعيّ هو الواقعٌ الذي 
يتطابق معه الكلام. وفي اللّغة العربيّة جد هذا القطبٌ بكلمة «حَنّ». وهي كلمة تُترجم 
عمومًا أيضًا ب ٤٠ا1۳‏ الإنكليزيّة. فالحقّ إا يمثّل جانب الحقيقة 151161 الموضوعيٌ 
على وجه التخصيص. الصّدقٌ هو القطبٌ المضاد؛ فهو يشير على نحو دقيق إلى خاضّيّة 
في المتكلّم؛ الذي يميل إلى جَعْلٍ كلماته تنطبق على الواقع» أي إلى صِدْقه. ا محال الآتي 
المأخودٌ من ابن إسحاق يوضح هذه المسألةَ على نحو عجيب: دفلا جاءهم رسول الله 
صل الله عليه وسلّم بها عرفوا من احق عرفوا صِدَقَهِ فيها حدّث». 
ويساوي هذا في الأهميّة في هذا الشأن البيتٌ الآ لطَرّفة: 
[ ۹[ والشدق بالف الل ال ى E‏ الا 
ومن المهمّ أن نلاحظ في هذا السّياق ملاحظة غريبة جدًا أبداها بعض المعجميّين 
الغرا ق كان اله الد لال ك ادى فمن أجل أن يكون ار صحادفاء يقو لون 
لناء لا يكفي أن تطابق الكلماثٌ المستخدمة الواقعَ؛ ينبغي أيضًا أن تطابق فكرةً الحقيقة 
أو الواقع في عقل المتكلّم. فوجودٌُ قَضْدٍ الصدق أو نة الصّدق هو الذي يمثّل العنصرٌ 
الحاسم من البنية الذلالية للصدق. لكن صيغة ونيّة الصدق الواقعيّ؛ يمكن على الحقيقة 
أن تفهم على أنحاء مختلفة ويمكن أن تغطي مجالاتٍ للمعنى أوسع أو أضيق» ذلك لأن 


«الواقع» يقبل تنوّعًا كبيرًا. فربّا يكون واقعًا موضوعيًا تمامّاء أو عرفا دارجاء أو قاعدة 


۷ _طرفةء الديوان» نشرة M.Seligsohn‏ (باريس» 1١9١0١‏ م(“ ” أءالبيت ۷. 
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للسلوك أو معاهدة» أو مرّة أخرى الكلماتٍ التي نطقها الإنسان نفسّه. وفي هذه 
ات ج كدي «العادق رات واف هداس ال دس رالات 
والأمانة والموثوقية. هكذا نلقى كثيرًا من أمثلة الاستخدام العمل ل «الصدق» في 
القرآن وفي غيره» مما لا يمكن مجرَّدَ «قول الصّدق: أن يفسّرها. وأكثرُها لفنًا للنظر - 
وذلك ليس فقط من وجهة نظر هذا الفصلء بل على نحو أكشر عمومًا -رب| يكون 
الحالةً التي يُستخدم فيها «الصَادقٌ» في القرآن مقابلًا ل «الكافر» أو «المنافق»: 


ر 
کس ص و م 5 ر چ 


ولذ أخذتامِنَ يعن سهم ونك ومن چ چ كلهم ومومئ وعسى ابن مرم وأخذنا 
سهم یکنا عبض الل اصرق عن صدقھم امد ىعدا آي © £ 
[الأحزاب: ۸-۷]. 

تقول لنا الآيتان هّنا إنّه في يوم الحساب يُقسّم الخلق جميعًا على فئتين: فئة 
الصادقين وفئة الكافرين. والصّادقون هم أولئك الذين ظلوا طَوّال حياتهم صادقين في 
تنفيذ مستلزمات العهد من دون أيّ حياد, أمّا الكافرون فهم» كما نعرف الآن 
جيّدًاأولئك الذين أظهروا دائً) عدّمَ شكرهم فضْل الله واعترافهم به» وكانوا كما يفم 
ضمئيًا غير صادقين ومخلصين في الالتزام بالعهد نفسه. ومهم جدًا آنه في هذا المقطع 
يدث عن الصّدق في إشارة خاصّة إلى العهد بين الله وخلقه. وهنا يضطرّنا الوضع 
السَياقيّ إلى ترجمة الصّادق ب اںاگطا ه٤‏ » والصدق ب 2655 faith f]‏ أو .loyalty‏ 
3 ]في المقطع الآتي» الذي يقف فيه «الصّادقٌ»» مقابلًا ل «المنافق» ينبغي أن يرجم الفعل 
اصَدَّقء ( وفي الإسناد إلى الجمع: صَدَّقوا) ب «ظلًوا صادقين مع» أو «نفذواء 


( عهدهم): 
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ر ع ر رام یر معو يي ابا کیو ع جو 2 لسلسم 
2 من الْمَوْمِِينَ جال صدفوأ ما علهدوا أله ع فمنهم من قضى نحبه, ومنهم من يذنظِرٌ وما 


0 واس م د کے سے ا 


دلوا دبلا ) رى امه لصون بص ذقهم وَيُعَزْبَ الْمكفقيت إن سه أو ينوب لهم 
اهن عَفُورا دحا (50) 14 الأحزاب: 4-77 7]. 

كلمة :صِذْقه ربا ينبغي أن تفم على النّحو نفسه عندما تظهر إلى جانب كلمة 
«عَذْل» في سورة الأنعام, الآية .١١60‏ ويغدو هذا التفسيرٌ الأكثرٌ احتّالا إذا ما عددناء 
مثلم| أحسب آنه علينا أن نفعل» التصف الثاني من المقطعء الذي يشير إلى الثبات المطلق 
لكلات الله نوعا من مواربة المعنى لما يتضمّنه «الصٌدق»: 

عتمت كيك داوعلا امبرل كلسي ...© 4. 

0 
امي اويا سار عد جم 
خاصّة للتعبير عن فكرة أن كلمات الله متى قيلت انعدمت إمكانية تغييرها بالتقلب» أ 
نا بتعبير آخر جديرةٌ بالثقة المطلقة. 

ومهما يكن فإنّه من الثابت أن الصَّدْقء في معنى «التزام الإنسان بيا قاله» أو صدقه 
مع كلماته» يقترب كثيرًا من «الوفاء» الذي يدل أيضًاء كما رأيناء على صفة في الإنسان 
تتمثل في كونه ملصًا ووفيًا. ونواجه على الحقيقة في كثير من الأحيان هذين التعبيرين 
مستخدّمين أحدّهما إلى جانب الآخر» من ذلك مثلا: «أنا في عه مع محمّد ولستٌ أريد 


أن أكسر كلامى لأننى ما رأيثٌ منه إلا الوفاء والصدق '. ويقول شاعرٌ معناصرٌ 


1۸ -ابن إسحاق» VEY‏ 


ألمة الفضائل العربيّة القديمة VY‏ 


تكن ل تلع قوع فة الو ييل ر اج ار تاغل أ فيان عق سناد 
أن نلتقي في ّدر مرّة أخرىء فما وجدناه صادقًا ووافيًا في وعده ". 

وسيكون ذا أهميّة أن يلاحَظ في هذا السياق ما يُذكر أن أبا بكر قد لاحظه في شأن 
الصَّدْق. إذ يُروى أنه حين اختير خليفة بعد انتقال الرّسول إلى الرّفيق الأعلى أعلن في 
مقطع من خطبته أن «الصّدق أمانةٌ والكِذبَ خيانةٌ». فالأمانة [47] كلمةٌ أخرى تعني 
صفةٌ من صفات الإنسان تتمثّل في كونه جديرًا بالثقة» أي هي الموثوقيّة أو الاستقامة» 
ما الخيانة فتدلٌ على ضدّهاء أي العَذْرءِ أو الخداع» أو النفاق. وسيكون من السّهل أن 
نرى قوّة ارتباط الصَّدّق بفكرة الأمانة في الوعي اللغويّ للعرب القدماء» وكذلك 
المنزلة العالية التي احتلها بين الفضائل البدويّة وكذلك الإسلامية. 

ويبقى أن نشرح صيغة أكثر أهميّة مستمدّةٌ من الجذر نفسه: «صديق». ومن 
اليك جذا أن قزر غل نحو عد المعتى الدقق نهنا الع الث للجدل أو الكلاف: 
شي واحدٌ هو المحدّد: أن هذه صيغةٌ مبالغة للصادق. فالكلمةٌ تد بتعبير آخر» على 
أعلى درجة ممكنة من الصدق؛ لكنّ هذا يظل غامضًا جدًا لان «الصّدق»» كما نعلم» له 
جانبان أو مظهران مختلفان. وعند جمهرة اللغويين العربء تشير الكلمةٌ إشارةً دقيقة إلى 
عنصر قول الحقيقة. والصِدَّينٌ وفقًا هذه التظرة يعني:الصَادقٌ جدًا» «من لا يقول إلا 
الحقيقة:. «من لا يكذب». 


9 -نفسه ص 770. اضطّررنا في هذا الموضع إلى إثبات ترجمتنا العربية لما جاء في الأصلء ول ثبت البِيتٌ 
العربي.لأننا لم نعثر عليه في مظائه[المترجم]. 
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وإ تعبير «صِدٌيق» معروفٌ جدًا لقا تشريفيًا للخليفة أبي بكر» ويُفْهّم على العموم 
بهذا المعنى. ومهما يكنء فن فحصًا دقيقًا للرواية التقليديّة للمناسّبة التي تلقى فيها أبو 
بكر هذا اللقب التشريفيٌ سيقودنا إلى تفسير مختلف بعض التّىء. يروي الحديثٌ آله 
عندما قدّم محمّدٌ وصمًا مفضّلًا لحادئة الإسراء وا معراج» مباشرةٌ بعد هذه التّجربة 
الشهيرق ارات شرك قر ةق عفرل المسلمين عا من انوا طناك ق فان س 
ذلك. الشخصٌ الوحيد الذي لم يسمح لإيانه بأن يتزعزع في صدق رواية محمّد كان أبا 
بكر. هو وحده ظلّ يقول» وهو يسمع الرسولٌ يصف مصلا ما قد رآه في بيت 
القن اضاقت أقني انف ر سول اه وق اة هذه الزوانة قال عد راتا 
أبا بكر» الصَديقٌ». 

وإذا ما أخذنا هذا الحديتٌ كا هو فسيترتّب على ذلك أن الصَّدَيقَ لا يعني «مّنْ 
يقول الصّدقٌ» بل «من يشهد بصدق شيء». ولا يهم كثيرًا هنا ما إذا كان هذا الحديث 
صحيحًا أو موضوعا. وهو مهم لغرضنا من جهة أنه يعطينا مفتاحًا مهمًا للمعنى 
المتعلّق بكلمة «صِدَّيق» في عقول العرب في تلك الأيّام. لكنّ القرآن نفسه ينبغي أن 
يتضمّن شيئًا يقال في هذا الشأن. 

ففي القرآن يُعطى هذا اللَّقَبٌ لمريمَ العذراء» وإبراهيم» ويوسف» وعلى نحو أكثر 
عمومًا للمؤمنين الصّادقين جميعا: 
کک مرم إلا رَسُولٌ قد حلت من قب الرس 
الان المَلَصَاءٌ اشر ڪي يث لمم الآيتٍ شم أنظز أف يُؤتكوت 


[Yo e 
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فحوى هذا المقطع هو تجريد عيسى وأمّه» العذراء مريم» من هالة التقديس التي 
هي غيدٌ منسجمة جوهريًا مع فكرة ة الأحديّة المطلقة ل «اللهءء وإعلانُ أتهها ما كانا إلا 
لومَيْن كانا يأكلان الطعام كالمخلوقين الآخرين. والتّقطةٌ الوحيدة التي اختلفا فيها 
عن التاس العاديين تمثلت في أن عيسى كان واحدًا من رسل الله وكانت مريمٌ امرأة 
فاضلة على نحو جلّ. أمّا في شأن المعنى الدّقيق الذي علينا أن نفهم به كلمة «صديقة» 
فإن السّياق الذي نحن فيه لا يحتمل عمليًا مزيدَ شرح. ونحن أحرارٌ إلى حدّ مربك في 
أن نفسّرها بلغة قول الحقيقة» أو الموثوقية» أو الاستقامة. 


وو س 


و سف نبا الصَدِينُ اتان سبع بقرت سمان يا ڪلهن سبع عجاف وَسَمع 

10120 چم إل الَا لََلَهُمَ يلمر ) 4[ يوسف: .]٤ ١‏ 

لد أن كلمة :صِدَّيق» في هذا المعنى تعنى ي «صادقا». هل يراد من 
الكلمة أن 5 تشير إلى التجربة السابقة بقة للمتكلّم لل خقيقة أن تفسيره الروْبَا حول 
مستقبل سَيْر حياته» الذي r‏ دي له جاء ا - وهكذا تعني «الإنسانٌ 
الذي قال الحقيقة»؟ ‏ أو هل تعنى على نحو أكثر عمومًا صفةً الصّدق نفسّها؟ أو هل 
تعني الجدارة بالثقة؟ وفي الأحوال كلها يظل هناك شك واضح حول المعنى الحقيقيّ 
للكلمة. 


“f 


على أن المثال الآتيء المتعلق بإبراهيم» ذو أهميّة خاصّة من الوجهة الدّلاليّة؛ لأن 
المقطع كله يؤلّفء إذا جاز التعبير» شرحًا مفضّلًا جدًا لسبب تسميته «صِدَّيقًاء. صحيحٌ 
أنه ليس تعريفًا حر فيا حقيقيًاء لكنه على الأقل يقدَّم لنا مفتاحًا لفهم نوع السّلوك الذي 
يؤهّل المرءً ثل هذا اللقب التشريفيّ: 
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بز ودک فی الكتب برهم إِنَدكانَ صِدِيًا ا 3 إذ ا لإي يتأت لم دمالا يسْمَم وا 
صر ولا نی عنک سينا ا يتات إنی قد جا مرح لولم ما لم يَأتِكَ تعن أَمَدِكَ مِرَِل 
سی 2 ات 1 کی ایر لكوع نّ لِلبَعمن عَصيًا ن يتات إن أَحَافُ 


أن يسَسَكَ عَدَابُ من لن فكو شبن وَِيَا © قال راب أت عَنْ الي 


دِيم لين ل ته 3 تنه لرك وجرن ما قال سكم عك سَأسَغفر اك رف إن 


رح رم مج ر 


کات ا EKO)‏ وما دعوت من دور ن أله 
ری سَّمِمًا © 4[ مريم: 4١‏ -48]. 
ههنا نرى إبراهيمٌ موصوقًا بأنه بطل عازم على التوحيد في مواجهة قوى الشّرك 
الؤتى ن المحيطة به؛ مؤمنٌ متحمّس بالله. يظل مخلصًا حتّى التهاية لدينه حتّى حين 
يُضطرٌ بذلك إلى الانصراف عن والده ويحَكّم عليه بالنفي. وهكذا يكون رجلا 5 
ماما لنيل اسم «صديق». وسيكون جليًا أن هذا المقطع يساعدنا على التَّقَدّم خطوة في 
فهم الثواة الدّلاليّة للكلمة. وفي المنال الآني تستخدم الكلمة نفسهاء بالمعنى نفسه 
احتمالّاء في المؤمنين عمومًا. ولا بد من ملاحظة مسألة ذات أهميّة خاصّة هي أن 
«الصدّيق» مضادٌ هنا للكافر: 
الین امثوا بأ ووَسْيوء ويك هم الصِدَبمُونَ والتهئة عند رتب له رشم ورش 
َال یروا ودا ايتا أوْلَيِكَ أَححبُ لحي © 4[ الحديد: 15]. 
ويبدو المقطعان الأخيران يوحيان بأنّ كلمة :صِدَّيق»» على الأقلّ في السّياق 
القرآنّء تعني مؤمئًا مواظبًا يظل مخلصًا دات لإيمانه التوحيديٌّ بالله مهما حدث لا 


إنسانًا يقول الصّدق دامًا. 
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في قول أبي بكر السابق ص4۱ رأينا «الصَّدقٌ» مقابلًا ل «الكَذب» ثمّ من خلال 
هذا الأخير مقابكة ل«الحيانة. والآن [ذا ماكان الصَّدقٌ د بمعى أن يظل الانان داكا 
صادقًا في وعده اليمينء الميشاق» العهد وما شابه ذلك _يمثل مثْلّ هذه الصّفة 
الأخلاقيّة العالية» فإنّه طبيعيّ تماما أن يُحَدَ نقيضه «الخيانة واحدةٌ من أكثر الصّفات إنمّا 
بين الصّفات التي يمكن أن يتخلّق بها الإنسان. وني الإسلام والجاهليّة على السّواء 
كانت اغيانة دنا فظيعاء والاتسان امداق ذه اة كان عقوا وة غ 

+ ولا اق من قوم انه انید يهم عل سوك إن آله لامب للا س £ 
[الأنفال: .]٥۸‏ 

وتي المقطع الآتي حيث يعترف بأمانة يوسف واستقامته على لسان زوجة عزيز 
مصرء نرى «الخائن: يقف على نحو دال في مقابل«الصادق» وهي حقيقة تؤكّد فكرة أن 
«صادقًاء[٥٩]‏ في هذا السّياق تعني إنسانًا يظل وفيا وصادقًا وملتزمًا بالعهد بين السّيد 
والعبد: 


مولس م سام e‏ 


...قات آمْرَآت اریز القن ححص الْحَقُ ئا رودن عن یو و يرویت © 


کل بعلم أن آم مهيال وان أ دی کد انون (5) 4[يوسف: .]٥۲- ١۱‏ 


وإذا ما كانت الخيائة ذنبًا خطيرًا في جال الحياة الاجتاعيّة العاديّة, أي في الأخلاق 
الاجتاعيّة المنظّمة لسلوك الأفراد فيم) بينهم ضمن الجاعة الإسلاميّة نفسهاء فان هذه 
طبعًا هي على الأكثر الحال في جال الموقف الأخلاقيّ - الدّينيٌ للإنسان من الله. ويمكن 
القول بتعبير آخر إن الخيانة إزاء الله تؤلف ذنبًا أكشر خطرًا من الخيانة إزاء الإنسان. 
ولإدراك هذا سيكون كافيًا أن نتذكر أن التمط الأكثر عبرا للخيانة إزاء الله هو «الثفاق» 
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الذي يدل على الغدر تحت غطاء الإيمان التفاقيّ. وخلافًا للكفر الذي ناقشناه قَبْلُ الذي 
هوء عل الأقل في صورته النموذجية» ليس ميات أو بإضلالاء بقدر ماهو رفش 
مباشر للدخول في عهد مع الله أو الإعلان الواضح لعدم الإيمان بالله. يكون دالتّمَاقٌ» 
عملا من أعمال الخيانة والغدر وسط الإسلام؛ تحت قناع التّدين. 

والح أننا صادفنا قبل مفهومٌ «التّفاق». ويمكن القول اختصارًا إن ءا منافق» هو 
الإنسان الذي» برغم آنه ظاهريا مسلم ورع» يظل في داخل قلبه كافرًا ويكون في باطنه 
عدوا لدودًا لله والبِيّ. وربّا حسن إذا ما تذكّرنا أيضًا آنه في المقطع المستشهّد به قبْلُ 
[الأحزاب: 77 -5 ؟] جاء «المنافق» مُضادًا ل «الصّادقء. وأيّا كانت الحال» فإنّه تَظرًا 
إلى أن موضوع التفاق مهم جدًا لقصد هذا الكتاب على الجملة في يتعلّق بضان تحليل 
أكثر تفصيلاء سأترك مناقشة أوسع هذه المسألة إلى مناسبة لاحقة أكثر ملاءمة وأختم 
هذا القسمٌ باقتباس مقطعين متميّرين سَيُلقيان ضوءًا أقوى على معنى الخيانة في مجال 
الدين والإيمان: 


.. وکا تک لابين 0 ثوا یی ا( و 


حل هل مک RL‏ لسع RF‏ 2 < 
رل عن الذي حاون أنشسهم لن أله لا يجت من > نما 4 


[النساء: م١1-_لا١٠‏ ]. 

تتضمّن عبارة حاون أَنفْسَهُمْ » أن من يتعاملون مع الله تعاملا قاتا على الخيانة 
إا يختانون أنفسهم لأنه في المآل النّهائيٌّ ترت خيانتهم على رؤوسهم. أمَا كلمةٌ رانء 
التى تُرجمت هنا [في الأصل الإنكليزي] موقا ب 11۲۵0۲ ۹]» فيمكن أن نقول إنّا 


صب ماله من ان وى تذل عل عن غثر با رة غالة نين اللننائنة ل إنسا 
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يُصِرّء مثلا أوضح البيضاويٌء على اقتراف أعمال التفاق والغدر. والجدير بالملاحظة 
واس ب م ب عر 
از إت آله دوم عن الَينَ “امثز ان اه کا عیب کل حَرَنكَمُورٍ © 4[الحج: ۳۸]. 
e‏ 
حوّان». لكته عندئذ لا يُردّف بكلمة «آئم» بل بكلمة أكثر قوّة هي كلمة «كفور» التي 
هي لقب مبالغة مشتقٌ من الجذر «ك ف ر» ويعني «كافرًا إلى حذ مسرف أو مدمن». 
وتظهر في القرآن كلمة أخرى ل دخوان»» ليست أقل قوّة من «خوّان,: تلك 
ھی كلمة «ختار» وهو لقب مبالغة من «تحثر» يعني من يتصرّف «بأقصى 
درجات التفاق» أو الخيانةء أو الغدرء” '2. ومن المهمٌ أن يلاحَظ أن هذه الكلمة» 
أيضًاء موجودةٌ ني القرآن مصحوبة ب «كفورء. والمقطع القرآيّ المراد هنا هو 
الآية ١‏ من سورة لقمان. حيث يُعاد إلى أذهاننا ذكرٌ قوم جاحدين عندما 
تدهمهم العاصفةٌ وهم في عرض البحر يدعون الله خلصين له الدّين» ثم إنّهم 
بمجرّد أن دفعهم الله إلى الشّاطئ آمنين» نسوا كل شيء في هذا الشأن وأخذوا 
يعملون عدوانيًا إزاء الله: 
١‏ أت آم الثلك ری في البخر بيشت آلو لمر ين ملو إن فى لِك لت 
کل سارک کر © ایی کی لُكل مع لله ع ماهم إل 
-١‏ هذه الكلمة-«أثيم» -ستعاّج لاحقا في الفصل .٠١‏ 


ليك 


E .W. Lane, An Arabic - English Lexicon (London,1863-1893),2.701. 
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ير يهم مقت اراتا د ل خا رفور 9 4[ aE‏ 

إن التناظر 0313116115110 في البنية الخارجيّة يبدو يقدم الدليل ا چ ارو 
«خوان». برغم انتائه) إلى جذرين مختلفين تمامًاء هما أقرب مترادفين ممكنين في كل 
اعتبار» في المعنى أو البنية أو القوّة الانفعاليّة. 

وأميل إلى أن أضيف هنا أن البيضاويّ وهو يفسّر كلمة «حتّار» في هذا المثال» يبدي 
ملاحظة على قدر كبير من الأ«ميّة: أنها تعني غدّارًا أي الخوّان الأكثر غدرًاء وأن من 
يقومون بأعمال من النوع الموصوف هنا يطلق عليهم «خوانین» بسبب أن إنكار آيات الله 
هو في المآل الأخير فِعْلُ خيانة وعدم إخلاص تجاه الدّين الذي هو «عهد طبيعيّ». وهذه 
على الحقيقة قطعةٌ قيّمة للدليل الأكيد في مناقشتنا على أن [41] التَضادٌ المفهومى صدق 
- خيانة ينبغي أن يفهم أَوَلُا على أساس «العهده بين الله وحَلّقه. وحتى حيث لا يوجد 
ذكرٌ صريح لعهد رسميّ» تكون الفِكرّة نفسُها موجودةً وينزع هذا إلى إضفاء تلوين 
أخلاقيّ متميّز جدًا على معاني هذه الكلمات. 

الصدق: 

مثل| لاحظتٌ قبل نستبين في النوع الدّلاني ل «الصّدق, جانبين ختلفين برغم 
ترابطهها المحكم: الصدق والإخلاص (للوعد أو الميثاق» أو العهد). وفي التصف 
الأخير من القسم السّابق ركزنا انتباهنا على الجانب الثاني. وقد حان الوق الآن لكي 
نلتفت إلى الأول لنرى إذا ما كان الإسلام يمتلك شيئًا خاصًا يقوله في شأن هذه 
الفضيلة القديمة من فضائل أهل الضحراء. 

كَونُ الصدق عد فضيلةً بارزة بين عرب الصّحراء في الجاهليّة سيكون واضحًا من 
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دون أيّ نقاش طويل. فهو كذلك لدى الشعوب جميعًاء بقدر ما أعي. إِنّه النوعٌ الأشيع 
الأكثر عاديّةَ من أنواع الفضيلة البشرية» ولأنّه كذلك لا يبدو يقدّم أيَة مشكلة ذات 
أهيّة اة وق القرآنة ف أثّة حال تنجد يحل خصوصيةٌ واضحة جد هله 
التقطة ستقفز إلى العين عندما نعرض للمسألة من جانبها السَلبِيَ أي إثم الكذب. 

ورف تسق الق إذاما تد سارى ها ا ار الا عراف 
مقطع سابق: أعني أن «الصّدقء هو جوهريًا ارتباطٌ بين قطبين» الصدق والحقٌ. ومثلا 
رأينا هناك يمدّل الح الجانب الموضوعيّ للصّدقء ويمكن الكلامَ أن يكون «صادقًاء 
فقط عندما ينطيق عليه. «الصَدقٌ» من جهة كونه شأنًا ذاتيًا إذا يكمن في استخدام 
الكلام بطريقة تجعله يتطابق مع الحقّ» الواقع. وتبدأ هذه المسألة تتخذ أهميَةٌ هائلة 
عندما نلتفت إلى مسألة الصدق في قضايا هتم بالعلاقة الذينيّة بين الله والإنسان. ففي 
القرآن أن الوحي ليس سوى «حق» والله نفسّه هو«الحقٌ» المطلق. ومن المهمّ أنه في كل 
فن اال ن كرو را مقا ل «الباطل؛ الذي يعني شيئًا لا اشامن له جوهرياء 
أوەشیتًا فارغاء» أو دكَذِيًاء. 

« ديك يأك آل و لی وک ما سنوت من ونی و الكل ...© 4 
[الحج: ٠۲‏ .وانظر أيضا: لقان: .]١١‏ 

يشير الباطل في هذا المقطع إشارة واضحة إلى الأصنام التي عبدها عربٌ الجاهليّة 
إلى جانب الله. ولأنْ الأصنام ليست في النظرة القرآنيّة سوى اختراع سخيف ل «هوى 
الإنسان» خرافة باطلةء مجرّد أسماء» سيكون واضحًا أنه يُعنى ب «الحق: [44] شية 


۱۸٦‏ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


حقيقيٌ خارق» قوة حية تعمل في صميم عمليّة الحياة والموت في عالم الوجود. وتوضح 
0 3 2 5 2 2 4 9 :ل 2 8 
هذه النقطة إيضاحًا تامًا بالمثال الآتي الذي يوحى فيه» من خلال صف مُفصّل جدا 
5 .- ع 0 اس 1 ب ۳ ر rc‏ . ؛ | 
للعملية التي من خلاها تلق كل إنسان من تراب ثم ينمو من علقة إلى طفل فائق 
الجمالء أن الله ذاته الذي لديه القدرة على تَحَلْق الإنسان من عدم لديه أيضًا القدرةٌ على 
إحداث البَعْث التهائىٌ: 
کا كیان له و ای وء مب الوق وان یکی فوفك © 14 الحج: *]. 
وفي المثال الآتي» أيضًاء تؤكّد القدرةٌ الكليّة لله في تدبير شؤون الخلق تأكيدا قويّاء 
ع س ع E‏ : 4 
وتجعل الذَّليلَ على أنه الح حقيقة. فصفة حقية الله بتعبير آخرء تُّفهم في المقام الأول 
من فعاليته الخلاقة العظيمة. 
عن > عو لمكم س دي سے ےس 2ء ia‏ ت لھ کک ت ر رن الج وو ص جص سا ع تامس 
ل ن رة من السَمَهِ والأرضٍ أمن يملِك السمع وا لابصر ومن يحرج الْحىّ مِن الْميتٍ 
رھ وع ررر مر عل ودعو ا چ ۸ے 28و ب کی ديع ب ومو ری 
ورج ألْمَيَتَ مت لحي ومن يريد الأ فسیفولون آله فقل آفلا نموت ا لک آنه ریک 
مرا 200 ری سے معن أ م و ر 
لی مادا بد ألْحَقَ إلا الصَّكئلٌ اق سروت 597 4[ يونس: 7-8١‏ 7]. 


الوحي من حيث هو «الحق» : 


> ور 7 ر ر مسال ر ع لل سي سي و 2 e a‏ 
+ آم يقولُونَ به جنة بل جاءهم ڀالحي وا ڪرم للحي كرهون ا ولو أتَبع الحو 


2 
ےر سس 


وهم قدت الوت ولاش ومن فيهري بل ھم بز ڪرم مه عن ددهم 
مُعرضُوست () 4 [المؤمنون: ۷۱-۷۰]. 

تشير الآيةُ ۷١‏ إلى حقيقة أن النبِيّه خاصّة في بدء حياته» كثيرًا ما عدّه مواطنوه 
نوعًا من المجنون ‏ ويعني ذلك حرفيًا إنسانًا استحوذ عليه جنّيّ أو روح غير مرئيّ؛ م 
يكن محمّد يشكٌ بوجوده. وينكر المقطمٌ هذا إنكارًا بانّا ويعلن أن حمّداء بصرف التظر 
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عن كونه مجنونّاء هو نبي من أنبياء الله جاء بالرسالة السّماوية التي هي الحق». وعلى 
نحو ماثل كثيرًا ما شتم كر لطر و 

+ وال أل بن كَفَرُواً أ للحي لما جَاءَهُم لن من إل حر مين © 14[ سبأ: .]٤۳‏ 

وقبْلَ ا هجوم الضاري القويّ للكافرين» حتى محمّدٌ ىا يبدو كان يضطرب أحيانًا؛ 
ويحدّثنا التقليد [44] عن آنه خاصّة في مطلع سيرته التبويّة كان يُدفع أحيانًا إلى القلق 
والشك في شأن المصدر الحقيقيّ للصّوت الغامض الذي أملى عليه الرسائل ليتلقاها. 
وني المقطعين الآتيين يؤكد الله [سبحانه] لمحمّد صفة الح الذي لا يأتيه الباطل في 
الرسالة الإهية: 

+ لحن من رَيَكَ مک کک لمر 7 4[ آل عمران: .]1١‏ 


وء رد 
22 - ساس صخرم 


الي ٤‏ ءاتيتهم ألكتتب يروت كما يحْرهُونَ ek‏ ول ويفا مهم كمون الح وهم 


يَتْلَمُونَ (@ لحن من ريك َا مکو می لمر © [البقرة: .]١٤١-۱٤١‏ 


الإسلام من حيث هو دالحق : 
إذا ما كان الوحى الذي جاء على لسان النَبيّ هو الحقء فإنه يستتبع ذلك طبيعيا أن 
الإسلام» الدّينَ المبنىّ على هذا الوحيء هو أيضًا الحىّ. ومذاالمعنى أيضًا تستخدم 


كلمة الحق دائمًا في مقابلة الباطل: 


۸۸ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


وكتلاضة هذا كله أن ونس رة خا اق اق ار عل کل ر را 
عن ذلك أن كل استخدام لكلام يضادها بأيّة طريقة يُعَدّ تجديقا ساطعًا على الله وعلى 
دينه. وليس مثيرًا للدّهشة إِذَا أن نجد «الكَذِبَء يُذكر في القرآن بوصفه ذنبًا شنيعًا. إذ 
يمثل أحد الملامح الأكثر برورًا «للكافر». 

والكذِبٌُ » بها هو موقفٌ تجديفيّ من الله. يتجلى في المقام الأول بطريقتين ختلفتين. 
ففي الناحية الأولى» يتجلى في صورة فعل صريح للكذب من جانب الإنسانء إزاء الله 
ووّخيه. وفي الطريقة الثّانية؛ قد يتخذ صورةً «نسبة الكذب إلى الله [تعالى جد ريّنا علوًا 
كبيرًا]. الكلمة القرآنيّة للنّوع الأوّل هي كلمة «افتراء»» والثّاني يُدَلَ عليه بكلمة 
«تكذيب؛ الذي يعني حرفا بإعلان أن شيئًا ما كذبٌ».1١٠٠]‏ التكذيبٌ, كما يوحي 
الاسم نفسّهء إنكارٌ صريح للوحي الإليّ» رفص للحق عندما ينرّل» مع عنصر إضافي 
من الاحتقار والازدراء. ويمكن القول بتعبير آخر إن التكذيب في السّياق القرآنٌ يشير 
إل اللوقف المميّر للكفار العنيدين الذين يادو ق رفص التسليم بان الوحى ات حقا 
من اه ولا يكفوق عن ال يقاس توضقة شا من أساطى اول 

+ وما أيهم من اتر من ٤ات‏ رہم لا کا عنها مُضِينَ ل فَقَدَكَدَوأْ بلحي َم 
جا شم فسوی اتیپ انوا اکا ق د هرود © [الأنعام: [o-٤‏ 

يصف تعبيرٌ ماعا به يَسَتََرءُونَ »» كا هو واضح» المَّيءَ نفسّه الذي تصفه 
عبارة «كُدَُّأه. ومن هنا يلقي ضوءًا قويًا على الموقف العقلنَ الذي يكوّن الأساس 
للتكذيب. الاستهزاءً حالة أساسيّة لعقول أولئك الذين ينكرون الحقّ الموحى 

أمّا في شأن «الافتراء» فيمكننا أن نلاحظ آنه إذا ما كان التكذيبٌ تجديمًا صر حا على 


ألمة الفضائل العربيّة القديمة ۱۸۹ 


الله فإن «الافتراء» نوعٌ أكثر دقة من الإثم يكمن كما هو بن في تلفيق حكايات لا أمساس 
هاء وادّعاء أنّها جاءت من مصدر إِلمّ . الافتراءٌ هو الكلمة المعيّرة عن فعل التزوير 
والتّرييف. وهو فعلّ ويُصحب عادةٌ بكلمة «كذب, التي تأتي «مفعولًا به» له. فمن 
يقترفون الافتراء يقترفون على الحقيقة إمّا ليس أقل من إثم من ينكرون صراحة حة آیا يات 
الله فإه من الواضح أُئَّهم يحاولون بذلك اختلاقٌ آيات «إهيّة من عندهم. وهكذا 
لن يكون مدهشًا لنا أن نجد أن فعل «الافتراء يدان ويُذم في القرآن مثلم يدم 
التكذيبٌ تهامًا. 

فاذا يُعنى تحديدًا في القرآن ب «الافتراء؛؟ ‏ تختلف الإجابة تبعًا للسياق الخاصض. 
لكنّه لا يمكن أن يكون هناك شك في أن الأنواع الأكثر تمشيلا للافتراء هي العادات 
الوثنيّة و «الدينيّة» المرتبطة بالعبادة الوثنية للجاهلية: 

إن ال ادا الِجَلَ سَينَاضُمَ حص ين رَيْهِمْ وذ فى ليو ديا وَكدكَ رى 
لْمَُئِنَ أ )“4[الأعراف: .]٠٠١‏ 

يقال هذا إشارةً إلى قوم موسى الذين في أثناء غيابه صنعواعجلا من ذهب 
وأخذوا يعبدون هذا الصّنم بدلا من الله. وجل أن كلمة «مفترين» تدل على عبادة 
الأصنام. ومن وجهة نظر الإسلام . فإن الوثنيية صورةٌ واضحة «لافتراء الكذب» لأثها 
تعني اختلاق كائنات غريبة من الخيال الضّرف ]١٠١1[‏ ورَّعَمَ أنّا حقيقة على نحو 
اعتباطيّ تماماء بينما احق على الحقيقة من شأن الله وحده. 

كلمة «مُفتريء نفسّها تظهر في المقطع الآتي بالمعنى نفسه تمامًا: 


3 من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


إلا مفتروت () #[هود: .]6١‏ 

ومثلما هو معروف. فد الحياة في الجاهليّة حكمّها منظومة محكمة ومعقّدة من 
المحرّمات فرضتها عاداتٌ تقليديّة.,هذا حرامٌ وهذا حلالٌ». وقد فُرضت منظومة 
الحرام -الحلال هذه على الناس جميعًا على أا ثيء مُقَدَّس إلى أبعد حدّ 
.sacrosanct‏ وي الإسلام 2 5 ها اال حقيقيّة للافتراء على الله» ذلك لآنه 
وع [تغال] الغرل تا بان رفن عل الاس ا اعد وراد لاز ك بان 
الدّين. وهكذا يحدث في القرآن أن تدان العاداتٌ «المقدّسة» للجاهليّة مرارًا بأقوى 
التعابير من وجهة نها «افتراءً كذب, على الله. 

( ولا ولوا لتا صف المحم الدب هنذا ڪل وڌا ڪرام نقرو عل أله 
آلکذ ب الزن يقرو عل آلو الكذب لا فلحو 7© 14 النحل: .]١١5‏ 

رالا زو انعم وَحَرَتُ حجر لَايَظممهآ إل مس فا مهم دانم 

حرمت ظهُورها وان لا یکرو اس آم لها رآ ڪه زيه م يا حَكَانُوأ 
يروت (™) 4[ الأنعام: ۱۳۸]. 

أغيانا ا ا ل ای ای ينون إل قعل ر ر 
الذين في حضر فرعون أرادوا أن ينافسوا موسى في فنّ السحر: 

۾ قال لهم موسي وَبِلَكُم ل قاروا عل أل ڪيا ڪڪ پعڌاي وڏ حاب من 


أفترَى ل 4[ طه: 11]. 


أسلمة الفضائل العربيّة القديمة ۱۹۱ 


وأيا كانت الحال» فإن الافتراء ‏ وكذلك التكذيب» الذي يرد في التص الذي قبله 
مباشرةً ‏ يؤلّف في التَصوّر القرآنّ أحدَ ا ملامح الأكثر وضوحًا للكافرين؛ ولأنّه كذلك 
سيعالّج على نحو أكمل فيا بعد عندما نصل إلى مسألة تصور الكفر نفسه. 


الصر 

كان الصَّبِرُ فضيلة بارزة في ظروف الصّحراء في أيّام الجاهليّة. كان جزءًا من 
[7١٠]«الشجاعة»‏ التي أتيتٌ على وصفهاء أو كانت هي مكوّنًا أساسيًا له. ففي 
البادية حيث كانت ظروف العيش قاسية جدّاء كان مطلوبًا دات من كل إنسان أن 
يُظهر صبرًا فائقا وتحمّلًا هائلاء حبّى لو كان ذلك فقط من أجل وجوده ومن أجل 
بقاء قبيلته. كانت القوَّةٌ المادّية ضرورية طبعًاء لكنّها ما كانت كافية؛ كان لا بد من 
أن يسندها شيء آتِ من الدّاخلء أي الصّبرء تصميم الإنسان تصميًا قويّا على أن يقف 
إلى جانب قضيته مها أمكن أن يحدث. 

ويمكن القول من الوجهة الدَلاليّة إن هذه الكلمة هي الضد الدقيق لكلمة «جَرّع: 
التي تعني صفة من لا يقدرون على أن يتحمّلوا صابرين ما يحدث لهم ويسرعون إلى 
إظهار التأثر العنيف: ويعني ذلك أن الصّبر نفسه يعني امتلاك قدرة نفسيّة كافية لأن 


بطل الإتئان سانا تحت الكتدائد والبلايا رار وط كل التضعويات ذاقنا عدن 


1۹۲ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


قضيته”' "". وسيّرى بسهولة أن الصبر كان فضيلةً بطوليّة مثلة للمحارب في ساحة 
الوقن دول بتكا ا اعا عن ورن فل ال 

هذه الفضيلة البدويّة القديمة» أيضًاء حوّها الإسلام إلى واحدة من فضائله 
الرئيسة بتزويدها بوجهة دينية محدّدة: «الصبر في سبيل الله». 

وعلى غرار ما كانت ال حال في زمان الجاهليّة» فرص الصَّبرُ على المؤمنين في ميادين 
القعال أثناء قتال الكفار: 


ع2 . 


مكثيرة ا TT‏ ا EE ES‏ 
یع عتا م رست آقد اکا اضرا عل الور افر © 4 
eT 1‏ 


چ 
رچ عر رق ر 


» وکین تن بي َل مع ريون كيد فما وهنوا لما أصَابهم في سيل اه وما صعَفُوأوَما 
آشککائواً امب لبر () [آل عمران: .]١ ٤٩‏ 

ِثْلُ هذا الصّبر البطولّ يتطوّر على نحو طبيعيّ تماما إلى روح الاستشهاد, أي 
القدرة الأخلاقيّة لدى الإنسان على أن يتحمّل ببطولة مدهشة المت أو أيّ إيلام آخر 
فقط من أجل الدّين. وني المقطع الآتي» يعلن سَحَرَةٌ فرعون عزمّهم الثابت على أن 
يظلّوا تخلصين لإله موسى حتى إن كان عليهم أن يعانوا أقسى ألوان العذاب: 


. 5 0 5 وو 41 
_ في سورة إبراهيم / الآية ۲١‏ نجد هاتين الصفتين مضادةكل منهما للأخمرى. والكلمات يُفترض أن يقوها 


الكافرون الذين يمضون إلى جهنم في اليوم الآخر: «سواءٌ علينا أجزعنا أم صبرنا مالنا من عيص». 


أشلمة الفضائل العربيّة القديمة 1۹۳ 


+( لفون امم ہو قل أن مان لكل إن حا یکر مَكَْشُْوه ف اة جا نبا 
اھا وف تلوت © لطم م ٠١1‏ ]يلم ن کف م اسک می 
© آلو 1 إل ب تید 9 وما یم تال لك منَا ایت را نا جانا 
را افرع علا صب وفنا مُسيِِينَ (05 4[ الأعراف: ۱۲۳ .]١١١-‏ 

ويجب أن يُلاحَظ أنه ههنا تجعل فضيلة «الصَّبرء على علاقة دلاليّة جليّة 
بالإسلام» سنناقشها الآن. وبعد ذلك بأسطر قليلة نرى الصَّبر نفسه يبرز مصلا 
اتصالا وثيقا كذلك ب «التقوى:: 

«( َل وس قوھ آش تھی یا وأضيرواً ارك الارْسَ به وها من با 
من عادو وَألْمَيعبَُ لْمتّقيت © 4[ الأعراف: 178]. 

والعناءٌ الذي يكون على المؤمنين أن يعانوه ليس مقصورًا البتة على الآلام المادية؛ 
فرب يتخذ كذلك صورة السخرية واهرء والشتم لدى الكافرين. وبهذا المعنى؛ فإن 
التكذيب الذي ذكرناه في القسم السّابق وكل أمارات العجرفة المتجاوزة للحدٌّ التي كا 
رأينا في الفصل السّابق تميّر الكافرين» يمكن أن تعد كوارث كثيرة جدًا وبلايا تحيق 
بالمؤمنين وتستدعي روح الاستشهاد: 
[ الأنعام: 5 7]. 

( وَأضيز عل َو جرم مج جیا © وري راکو ألى اة مولع 


يلا 4 [ المزّمّل: .]١١-٠١‏ 


44 من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


رمم 3 004 ا 2-0 


+ هرکان رق بن عباری قولوت ربن ءامنا در آنا وار تا وآ حير ليحن 
© قتشم نرا کک أت ری کہ بت گے رن جرتم بن 
يتا صا Ê Î‏ 14 المؤمتون: 11-10۹ ]: 

[ هكذا سيمثّل «الصَّبرٌه مظهرًا من مظاهر «الإيمان» الحقيقيّ بالله. «الصين 
هو ذلك المظهر الخاصٌ ل «لإيان» الذي يظهر عندما يجد نفسّه في ظروف معارضة. 
وعلينا أن نتذكر أن هذه كانت فعليًا حال الإسلام في المرحلة الأولى من تاريخه. ولأنَّ 
المؤمنين عاشوا وسط الكفّار ومحاطين بك أنواع الإغراءات الماديّة فقد أُرغموا على 
اتخاذ موقف المقاومة المصمّمة. وإنّه إلى هذا التصميم الذي لا ينثني على المشايرة في 
الإيمان الحقّ أمام هجمات العدوٌ القاسية» يشير الصَّيرٌ إشارة واضحة. وستتجل المسألةٌ 
على نحو أكثر وضوحًا في الأمثلة الآتية: 

ف( صر عل ما ولوت وَسَيَحَ بحم دك َل طلوع اسمس وَل دروب © 4 
[ف:۳۹]. 

وَكسْيرُ فسا مم الذي يلدع ت رهم بالَدَوة ومني يرِيدُونَ ب 
قرا رة احير لديا ...© 4[الكهف: ۲۸]. 

ا لين ءامنا سكينوا يلر وَألصَلووٌ إن أله مم لبر ... ا ولتبوتكم 

ىء مَنَ من ألو وَالْجُوع وَنَصٍ مى الام مول والانقیں وَالتَمَوتٌ و کنر ادرب )الدب 
1 سین مُصِيبَة فوا نا م وتاه دجون (5) 4[ البقرة: .]٠١١_ ٠۵۴۳‏ 

لا يزعم الوصفٌ السّابق أبدًا استنفاد الفكر الأخلاقيّة ة الجاهليّة التي تبتاها 


أشلمة الفضائل العربيّة القديمة 4٥‏ 


الإسلامٌ وأحاها إلى تصوّر جديد للنظام الأخلاقيّ. لكنه يقدّم على الأقل الأمثلة الأكثر 
وضوحًاء ويُظهر لنا كيف أن أسْلّمة 151320122110 العناصر التي لم تكن إسلاميّةٌ قد 
حدثت في هذه المرحلة المبكّرة. وفي التاريخ اللاحق الممتدٌ للإسلام» سيكون عليه أن 
يمر بعملية مشابهة مرّات عديدة عند عدد من المستويات المختلفة للثقافة» عندما 
ستواجهه مشكلةٌ الفكر ذات الأصول اليونائيّة والفارسيّة والهنديّة؛ ثم أخيًا 


المفهومات الغربيّة الحديثة. 


HR RR‏ ب 


8 وع ء 
٦الشنائية‏ الاخلاقية الأساسيّة 


]5- ١ الكافرون:‎ [ 

هذه الكلمات تحدّد على نحو مثير المغايرة الأكثر حسًا مع الشّرك المحيط؛ التي 
وجّه إليها الإسلامٌ بفضل موقفه الأساميئ في مسائل الذين. كان هذا إذا جاز التعبير 
الإعلانَ الرسميّ للاستقلال من جانب الإسلام عن كل مالم يكن منسجًا جوهريًا مع 
الإيمان التوحيديّ الذي أعلنه. وفي مجال المارسات الأخلاقيّة» استلزم إعلان 
الاستقلال هذا نتيجة خطيرة. فقد أوحى بأنّهِ منذ الآن فصاعدًا يجب أن تُقاس القيم 

الإنسانيّة جميعًا بمعيار للتقييم موثوق به ثقة مطلقة. 
يقسم التصورٌ القرآنّ الصّفات الإنسانيّة جميعًا على صنفين متضادّين تضادًا تاا 
يمكن ببساطة أن نسمّيهما صنف الصّفات الأخلاقيّة الإيجابيّة وصنفٌ الصّفات 
اعدف الل ع ال نه نظ راان ةة ا وامجعان يف ةا وجافلان يدا 
بالدّلالة ما يمكّن من تسميته] «الخيرَ» و «الشّرّه أو «الحق» و«الباطل:. والمقياس النهائيٌ 
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الذي ينقد به هذا التَقَسيمٌ هو الإيمان بالله الواحد الأحدء الخال للكائنات جميعًا. 
ويمكن القولُ على الحقيقة إِنّه على امتداد القرآن تَظهر الفكرةٌ الأساسيّة للثنائية في شأن 
القيم الأخلاقيّة للإنسان: تلك هي الثنائية الأساسيّة للمؤمن والكافر. ويهذا المعنى 
تكون المنظومة الأخلاقية للإسلام ذاتَ بنية بسيطة جدًا. لأنه بهذا المقياس الحاسم ل 
«الإيهان» يكون في مقدور الإنسان بسهولة ]١٠١5[‏ أن يقرّر إلى أيّ من الصنفين ينتمي 
شخص محدّد أو فعل معيّن. 

ومهما يكن» فإن أهميّة هذه الحقيقة كانت عظيمة جدًا للتَطوّر الأخلاقيّ للعرب» 
ذلك لأثّها عنت أَوّلٌ ظهور للمبدأ الأخلاقيّ الذي كان متماسكًا إلى حدّ يستحق فيه 
اسع «المبدأء. وإن دستورٌ سلوكِ عمليًا تامّاه برغم أنه حبّى الآن [عند ظهور الإسلام] 
غير منظّم إلى حدّ كبير» فرص على المؤمن, في اللحظة التي آمن فيها إبهانّا حقيقيًا 
بوحدانية الله وحقيقة الرسالة النبوية. 

ومثلما لاحظتٌ قبل.كان هذا حدنًا غير مسبوق في التّاريخ الروحىّ للعرب. وفي 
الجاهليّة كان ثم كما رأيناء عددٌ من القِيّم الأخلاقية المعترف بها. لكتها لم تكن أكثر من 
.membra disjecta‏ من دون أيّ مبدأ أساميٌ حدّد يسندها؛ كانت مبتيّة حصريًا 
تقريبًا على نوع غير عقلانَ من العاطفة الأخلاقيّة: أو على الأصح تعلق أعمى وعنيف 
بشكل ال حياة الذي انتقل من جيل إلى جيل بوصفه كنرًا قَبَليًا لا يُقدّر يثمن. جعل 
الإسلامٌ من الممكن لأوّل مرّة للعرب أن يحكموا على السّلوك البشريّ كله ويقيّموه 
بالاحتكام إلى مبدأ أخلاقيّ مبرر نظريًا. 

على أن الثنائية الأساسيّة للصّفات الأخلاقيّة التي أشرت إليها توّاء تظهر في 
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الآيات القرانيّة ية في عدد من الصور المختلفة. ويمكن بادئ ذي بدء أن تتخذ صورةً 
تضادٌ جوهريٌ بين الكافر والمؤمن: 

مر الى علق ینک ڪا ویک زین ا یما نملو د © 4 
[التغابن: ۲] 

7 لني كتروأ وَصدوا عن سل اھ ال أَعَسلَهُمَ 7 لت ءامنا ريلو سرحت 
مايا ر کی مشو وو من وت كت عَم سيار 0 كله يت 
فوأ أيّعُوا الل وأن الزن امنا اوا الى من رب کلک صرب الله لاس {Or‏ 
[عمد:۱۔۳]۔ 

ويمكن أيضًا أن تأخذ صورةً تضادٌ بين «الكافر» و «المتقي» لقنا 2 المعنى 
الذينيٌ ل «التقوى» في الإسلام في موضع سابق: 

ريد لكل تن (2)2ٍنكنله 1 بك نكي (2رَنَه راع الك (2) 
وإ لاقن (ه) چ[ الحاقة: 48 .]0١1-‏ 
71 أو قد تأخذ صورةً تضادٌ بين« المشلم» و «المجرم»: 

+ َمل المي كبزي )1 القلم: 5"]. 

أو في صورة تضاد بين «الضَالٌ» و «المهتدي»: 

+ .. ِنَّ دبک هو آعم يس رن سبل وَهُوَ عله من ادى ۳ [النجم: ١‏ ۳]. 

أو كذلك ربا يُسمّى الفريقٌ «الإيجان» «أصحاب الجنة: أو «أصحابٌ اليمين» 
والفريقٌ «السَلبِيّ؛ أصحابٌ الثاره أو «أصحاب الشّمال»: 
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[ الحشر: .]١١‏ 
ومثلما سنرى فيا بعد تظل هذه النائية الأساسيّة للضّفات الإنسائيّة تظهر في 
صور أخر. لكنها على الأرجح تنويعاثٌ هامشية داخل حدود التّضادٌ الجوهريٌّ بين 

الإيهان والكفر؛ تظل الحقيقة الأكثر جوهريّة واحدةً دائًا. 

أحيانًا يبدو القرآن يقيسم الاس ليس على صنفين بل على ثلاثة أصناف: مرا حالة 
متوسطة تتأرجح بين التهايتين. هذه الأرصُ الوسطى التأرجحة حيث الإيمان والكفر 
يتشابكان ويلتحمان يمثّلها أولئك الذين يظلّون فاترين جدًا في إعاهم برغم أثهم 
اعتنقوا رسميًا الإسلام وغدوا مسلمين: 

( ملكتب اين صتا من عاد 
ومنم ساب لحت لذن ل دك هو الْفَضْلْ الحكبير )£ [ فاطر: ۳۲ ]. 


ما وم 


وعلينا أن نلاحظ أنه في الأعمّ الأغلب كان أعرابٌ الصّحراء هم الذين ألّفوا هذا 


رار ترج 


عر يم ا ع وه م ورد 
ذا فَمنْهم ظالم لِنْفْسِدء ومنهم مقتصد 


الصف الأوسطء هذا برغم أنه كان بينهم طبعًا سكَانُ حواضر أيضًاء أناسٌ ظلّوا غير 
متحمسين ويتأرجحون على الذوام بين الإيمان والكفر. يقول دوزي 02¥ : «العري 
ليس متديّنا بطبعه. ومن هذا المنظور يوجد بينه وبين الشعوب الأخرى التي اعتنقت 
الإسلام اختلافٌ كبير. ولننظر إلى بُداة هذا الزمان» فئّهم برغم كونهم مسلمين 
ظاهرياء يُظهرون اهتامًا سطحيًا بتعاليم الإسلام. وني الأزمان كلّهاء كان من الصّعب 
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جدًا التَغْلبُ على الفتور الدّينيٌ لدى البدو”'». والقرآن نفسّه يشهد على[8١٠]‏ هذا. 
وني آيات مشهورة [الحجرات:٤١-‏ ١٠]ء‏ حيث يتجل الاختلافٌ الأساميّ بين المؤمن 
والمسلم على أشدّ ما يكون. يُعلّن أن الأعراب الذين أسلموا لا يُحَدّونء بسبب ذلك 
الأمر نفسه. مؤمنين بالمعنى الدقيق للكلمة. 
وينبغي التسليمٌ» برغم ذلك بأنّهِ من الوجهة الدّلاليّة على الأقلّ ليس صنفُ مثْل 
هؤلاء المسلمين سوى حالة حَدَيّة حدد قيمتها عل أساس هذا الطرف أو داك من 
طرفي المقياس المتدرّج من الإيمان الح إلى الكفر الصّراح. وإنّ وجود هؤلاء المؤمنين 
الفائريق دد كين كان شا شكلة عة عيدة كان عن عمد فم أن لياء لكنة 
من المستيقّن أنهم لم يؤلّفوا ابل صنفًا مستقلًا. وفي نظر محمد كانوا في خاتمة المطاف 
تنويعًا في الصّنف الإيجابيّ. متّلواء بتعبير آخرء نمطًا ناقصًا للمؤمن؛ ناقضًا جدَاء وهم 
برغم ذلك مؤمنون بمعنى أتّبم أطاعوا ظاهريًا على الأقل الله ورسولّه؛ ولأن الأمر 
كذلك لم ينكر عليهم ثوابٌ أعمالهم 
وقبل أن ننهمك في تحليل مُفصّل للكلمات التي تمثل الصَّفَاتٍ الأخلاقيّة ‏ الدّينيّة 
الأكثر تمثيلاء الإيجابيّة والسلبية معّاء المدرّكة على أئّها كذلك في القرآن, رب تُحسن 
الصنيع إذا ما قمنا بتفخص أكثر عمومًا للملامح المميّزة للنمطين الأصليين للإنسان 
المحدّدين من خلال تركيبات مختلفة هذه الصّفات. وبلغة أكثر بياناء يمكن أن نصوغ 


١‏ دوزي ٠ ۱١١١‏ . وقد تفضل الزميل الكريم الأستاذ الدكتور غسّان الدهان بترجمة هذا المقطم المنشور 
بالفرنسية أصلا إلى العربية[المترجم]. 
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مشكلتنا بأن نسأل: ماذا على المرء أن يفعل وفق تعاليم القرآن لكي يظفر بشواب الجثة. 
وما حطوط السلوك الميّرة لمن يكم عليهم بأن يُقذفوا في النّار. ما التّمطٌ العا 
للمؤمن» وما الملامح المميّرة للكافر؟ وبتحليل بعض الفقر القرآنيّة المهمّة» يمكن أن 
نؤمّل بلورةً الأصناف الأخلاقيّة ‏ الدَّينيّة الرّئتيسة. وسنلاحظ في الوقت نفسه أن 
المنظومة الأخلاقية _-الدينيّة للقرآن مبنيّة» عمومًاء عل تصور الإييان بالأخرويات. 
ويمكن القولُ بتعبير آخر إل أخلاق هذه الدّنِيا ليست موجودةٌ هكذا في صورة منظومة 
مكتفية بذاتها؛ على التقيض من ذلك تُحَدَّد بنيتّها على نحو أكثر عمقًا من خلال التّهاية 
الأخرويّة التي كم على هذه الدّنيا ما 


أصحاب الحنة: 

في سورة المعارج؛ الآيات ۲۲ - ٠١‏ يُعَرَض وصفٌ تفصيلَ لتلك الشّروط التي 
يكم بأنّ تحقيقها ضروريٌ جدًا إذا ما رغب المرء حمًا في أنيكون في عداد من يقال 
عنهم ]٠١4[‏ لآ أولَكَ ف جت محرو . ففي تلك الآيات رر أن الجنّة يوعد بها فقط 
المصلون: 


»] 74 , 7 لذن هم عل صَلَاعهمٌ دَآيمُونَ [الآيتان‎ ١ 


۲ _ وات ف آمو يم حى معو ساپ وَالْمَحَرُومٍ [الآيتان ۲١‏ ۔ ۲٣‏ ]» 
م _ الذي يصَيْكونَ بوم لين [الآية 5 7]» 


اكت عن الل 


1 واب هم من عدا دهم مشففون (الآية لال 
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5 والب هر روجهم حَلِظوت [الآية ۲۹ ]» 


4 


- لذن م لا وعهيم عون [الآية ۳۲ ]ء 
[Yr e‏ 

هكذا يعد هذا المقطمٌ القرآنَ شروطًا ضرورية للظفر بمرضاه الله : الصَّلاةٌ الدائمة 
الحَافظ عليهاء والزكاةء والإيمان الأخروي بيوم الذين» وتقوى الله» وحفظ الفروج» 
ورعاية الأمانات والعهود. والثقة. الشّرطان الأوّلان يتصلان بالعبادات» ويقدَّر لما 
فيها بعد أن يتطوّرا إلى فَزْضين شرعيّين للإسلام؛ وأن يوْلّا مع الصّوم والحج والشهادة 
بوحدانية الله ما يُسمّى الأركان الخمسة للإسلام. والشّرطان الثالث والرٌّابع يتصلان 
اتضالا ميا شرًا بالفكرة الرئيسة ل روات a‏ . الشَّرطانٍ 
السّادس والسابع نوقشا قبل أيضًا مناقشة مَة في الفصل الخامس تحت عنوان 
«الصدق». 

وتقدّم الآياثُ 77-7١‏ من سورة الرّعد قائمةً للفضائل الإسلاميّة هي جوهريًا 
القائمة السابقة نفسها. وههنا المقطع كاملا: 

+ ادن ووب بهد اله يصون ابی ا ورین صلوب ما مر أله وء أن بوص 
وکوت رجیم افو سو یساب ا وَالدِينَ صَبروأ ااه وجه روم وَأقاموأ ألصَلَوة 
وأنققوا ما رزفتهم يرا وَعَلَاتيَهُ ويَدْروت اة اسي وكيك كمع عَقى ألدَارٍ ا حت 
عدن يدوا ومن صَلمَ من اباییم جه ورتم والملتيكة ي لون نِم نکل باب 52 
[الرعد: .]۲۳-۲١‏ 


ويمكن أن بالاحظط أن هذه القائمة الثانية : تضيف «الصير» الذي درسناه ف الفصل 
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السابقء إلى الشّروط المعدودة في المقطع الأوّل. الصّبِرٌ كذلك يُعطى منزلة في القائمة 
الآنية للفضائل الإسلاميّة التي ستؤلّف النمط امال للمسلم: 

ا المتليوت والْمَسَلمت 

توالت والمؤمتق 

- صرق وَالصَّدِقتِ 


4 - وََلصَّدينَ وَألصَّدِراتِ 


مر سے مر رر مرا 


2 والخلشعين والخ شعنت 


رو و م نے سر رھ لے بے 


اك والمصدقي والسمركات 


حر صر سرصم 


5 وَالْصَيِمِينَ وَالصَّنَيِمَنتِ 
۹ کرت ای كديرا ورت ٠١١1‏ ]: أعدَ اه لدم َة ولج 
عَظِيمًا [الأحزاب: 76]. 

الشّكدٌ والتوبة يجب أيضًا أن يُضافا إلى هذه القائمة إن كان لنا أن نجعلها أكثر 
اكتهالا. ورز هذان العنصران إبرارًا قوّا في المقبوس الآتي من القرآن» الذي يقصد على 
نحو واضح إلى تقديم بيان للصّفات المميّرة ل «أصحاب الجنّة:. وني هذا المقطع يوصى 
كل مؤمن صادقء إذا ما بلغ سن الأربعين» أن يخاطب ربه بهذه الكلمات: 

«... دا بل اشم ويم أب سََةٌكَالَ رب ودع أن أشَكْر ْمَك أل أنسنت 


سك ع عرص سل وس ع س مومه 1 ہے سط + A AZA‏ 2.2 - 
مَل وَل لدی وان أعْمَلَ صَلِضًا دسل وَآَصَلِحٌ لى فى دري إن بت إليِك ون من 
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Ear.‏ وو جح رر 1 صر اسر لر سے ےی 


لمن ل اولك أل ان تقل عن كس ما عیاوا جاو ن اتوي آي لد 
وَعََ لدف الْذِى كرا ودود 7 [الأحقاف: [1٥‏ 

وَل هذينء «الشّكرٌءء دُرِسَ قَبْلُ في الفصل الرّابع. وسيُعرض ثانيةٌ على بساط 
البحث في الفصل الآتي. أمّا العنصمٌ الثاني» «التوبة»» فيمكن أن ننبّه أُوْلَا على أنه إذا 
صح التعبير» نظيرٌ بشريّ لرحمة الله التي لا يبر غورٌها. فالله» برغم أله الرّب المخيفٌ 
في يوم الحساب» المنتقم الأكثر قسوةً لكل عمل سوءٍ يُقترفء هو في الوقت نفسه رحيمٌ 
من دون حدود» وعفوٌ غفور. وعلى امتداد القرآن» يؤكّد دائم) أن الله # بوب 
وفوا ا اا ي التوبة) عل س ياء والله غود َة 4 
[التوبة:۲۷ بتصرف]. ومن المثير أن تلاحظ أن الكلمة نفسّهاء التوبة» تعني «التوبة» من 
جانب الإنسان ودالمغفرة من جناب الله. الإنسان «يتوب» إلى الله في التوبة والنّدمء والله 
(ايتوب» على الإنسان برحمته. هناك على نحو واضح علاقة تلازم في «التّوبة؛ بين الله 
والإنسانء ويَعْكّس هذا في السلوك الدّلاليّ لكلمة «التوبق. 

ففضل الله ورحميّه الّذان لا حدود لما يمتدّان حتى إلى الكافرين الذين اقترفوا 
أشنع الذنوب إزاء الله» ذنب الوثنيّة» شرط أن يتوبوا من أساليبهم السّيئة ويعودوا إلى 
الإبيان. هكذا يُقال في الحديث عن قوم موسى الذين عبدوا صنم العجل الذهبيّ: 


م 


صر وي سام م مح یوک سر عرس 5 < ص بورع 592 
١‏ و اَي ادوا الج سياه حخَصَبُ من رَيّهمْ وله فى ليوو لديا وَكَدِكَ 
م الوم م 


ری العف 1۱۱۱ وَل عَمِنُوأ السات ثد كاي ميا اة ربک نا 


بعدها ر كحي ل )4 [الأعراف: 10۲ _ [o‏ 
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وهكذا فإن المؤمنين كافةً يؤمرون بالتّوبة التصوح إلى الله. لعل الله يغفر لهم ذنوبهم 
بقة التي اقترفوها قصدًا أو من دون قصد. فالقلبٌ التائب توبة نصوحًا يستحقٌ 

جراءً الجنة: 

مایا الت امنوأ وبوا لی نه وة توا ص ریک أن بكر دك سیایک 
رڪ جَنّتٍ رى من يها آلأنهدر رَ... 4 16 التحريم: ۸]. 

صيغة المبالغة من الجذر نفسه» توّاب» تُستخدّم على نطاق واسع. وعندما تستخدم 
في الإنسان» تعني :من يتوب كثيرًا؛ وعندما تستخدم في حضرة الحق تعني طبعًا مَنْ 
شأته أن يعفو عن المذنبين» مَنْ يرجع في أحيان كثيرة من الغضب إلى الرّحمة». 

واب كلمةٌ أخرى لمن شأنه أن يتوب. وهذه هي صيغة المبالغة من «أوب» التي 
تعني حرفا «الرجوع.. فمَنْ يتوب من ذنبه «يرجع» من ذنبه إلى الله. وخلافا 
ل«ترّاب» لا تُستخدّم كلمة «أوّاب» في الله في معنى «غفور». وتظهر «أوّاب» في المقطع 
الآتي: 

+ وأزلشت ألمتة لن عد ير ها ما ودوت لکل اواپ حَفِيظٍ () تن خی 
لين بلب وة مب منيب )آذ حلوها سل ذلك يوم الور 1 ق: 1" 

و هااا هرس فود هة أخرى ها ال ف تقريبًا هي كلمة «منيب». وهي 
ع اسم الفاعل من الفعل «أنابَ» بمعنى «يرجع إلى الله تائبّاء مع دلالة إضافية هي: 
«مرّةٌ بعد أخرى» والمعنى الأصللَ لهذا الجذر (وفقا لم لفي المعجهات العرب) « يعمل 


کا ارب ار ت ادارا كل شرا فة 


الشائة الأخلاقيّة الأساسيّة ۰۷ 


أصحاب الثار: 

أما وقد رأينا الصّفاتٍ الرّئيسة التي تكوّن الفضيلة الإسلاميّة الجديرة بشواب 
الجثة» فلن يبقى صعبًا أن نخمّن الصّفات العامّة المميّزة لمن سيقذفون في 
التارءءأصحاب الشال»» كما يُطلق عليهم أحيانًا: 

+ اصعب الما م1 عب الال ل فى سوير می ا وطن ١١113‏ يوم 
.]::-:١ 8‏ 

أصحابٌُ التار هم من لا يكونون متصفين باي من الصّفات الإيجابية» أو مَنْ 
يتُصفون ببعض الصّفات التي هي أضدادٌ دقيقة هذه الصّفات الجيدة. ولا شك في أن 
الكافرين يتقدمون هذا ا مو كب الكبير إلى جهنم. 

+ وللت كتا ريح عَدَابُ جهنم وين الْصصِيرُ © 4[ الملك: .]٦‏ 

اك كدرو ل e a TN‏ 
أوامر الله: 

يم تيا لذن کا انار دعبم بيو فى ایک الدئيا وأستمم 5-07 

رو عَدَاب لون يماک یکرو ف آلذرض بعر كلق واكم لسرن () 
[الأحقاف: .]٠١‏ 
وهناك يشة شرق ق هذا مركن إل التارعل الین غل نحر أو آعر إل الكافزين» 
ي أولئك الذين يجسّدون ويمثلون أيِّا من مظاهر «الكفرء الكشيرة المتميّزة. وأعرض 
ههنا مقبوسات قليلة تعرض فيها بعص الصّفات «السَّلبِيّة» مرتبطة بعذاب النار. 


/ 


هناك مَنْ يُميّون ب «التتكذيب » نسبة الكّذِب إلى الله» الذي أتيتٌ على ذكره في 
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الفصل الأخير: 
جن رکآ لکا لمكيو )کی ین کر یر )قا ينها البطرت © 
عون عب ين للم ELO‏ لير 2 هذا SOLE‏ 
[الواقعة: .]05-65١‏ 
بی تو العا ر © وميد الال س © مول وین نکی © 
کک وم عور لَ تار جَهَنّم دَعَا 
آفییر هلا ام انت لا روت 0 اصلوها َأصيرةأ أو لا 
سو لیک ّما رود مار تمو ((5) 4[ الطور: .]١١- ٩‏ 
NS‏ 
يكفي أن نلاحظ أن شجرة الرّقوم التي يُذكّره ىا رأينا توّاء أنها تنتظر وصول الذين 
يكدّبون الله كر في المقبوس الآ على أتها ضيافةٌ خاصّة للظالمين: 
yS‏ هاب 
رج فصل یر © لما اة وی قبطن © ویم کون ينها تالو ينها 
ال © ھر وان یر 3 یموک الحم © * 
[الصافات: 1١‏ -1۸]. 
«المستكبرً» (مرادف المتكبّر) هو مَنْ يتكبّر على قبول تعاليم القرآن. وسيّخضّع هذا 


المفهومٌ إلى تحليل مفصّل في الفصل الآتي: 


-اسم شجرة هائلة توجد في قاع جهنم» طلعها كأنه رؤوس الشياطين. 
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و ...إن الذي کون عن وباق سَيَدَ لون جهن داخريدت 4)٣"‏ 
[ غافر: .]٦۰‏ 
١‏ الوا وب جَهَم خيديت فہا ہس موی المتكبرت "ا 4 [النحل: ۲۹]. 
وعلى نحو ممائل فإنَ الطّاغي هو المتجاورٌ الحدٌ في العصيان؛ وستحلّل الكلمة من 
الوجهة الدّلاليّة لاحقا: 
إن جَمَئدكانت را © لکیہ ما( لين با تحت لا يدود فنا 
برا ولا تر )ل میا وسا © جر وفنا © 4 [ النبأ: ۲٢‏ ۔٣۲].‏ 
«الفاجر (الجمع منه فُجّار) هو مَنْ بهجره أوامرٌ الله أو مبادئ السَلوك الأخلاقيّ 
يتصرف تصرّفا فاسدّاء وهو ضد ءال (حعه أبرار): 
ل ابر کی جيم )إن الفا آھی جر © ساون بم يي (2) رمام عا 
بای 4[الاتفطار: ۱۳ -15]. 
«القاسطٌ» هو من ينحرف عن الطّريق القويم ويظلم ظلمً) شديدًاء وهو ضِد 
«المشلم»: 
وات سا آلْمْسلِمُوَ ونا العسظونَ ممن اسم [4 ١١]دوٌلَيِكَ‏ روا ردا ر 
راما ْمَسِظونَ کاو جهنم حطبًا ل * [ الحنَ: .]٠١ ٠١‏ 
«العاصي؛ هو من يعصي الله ورسولّه: 
« ...ومن ينص آله وسو ن له ار جَهَئَمٌ خَدِِينَ يآ 


أبدًا ا چ [الجن: 77]. 
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المنافِقٌ» هو الذي» برغم أنه في الظاهر مؤمنٌ ورع» يكون على الحقيقة كافرًا أكثر 
إمعانًا في العنادء «منافقّاء. وفي شأن البنية الدّلاليّة لهذا التعبير المهمّ سيُقال الكشير فيا 
بعد: 
اا اتن جه آلڪمار والسفقن وأغلظ لهم وَمأُوسهُرْ جه ويش 
لْمَصِيرٌ ا * [التحريم: ۹]. 
«المستهزئ» هو مَنْ يسر من الوحي. والسّخْريةٌ من كلام الله تصدر عن الكفر. 
وهوء كما يقول القرآنء الموقفٌ الأكثر تمييرًا للكافرين جميعًا إزاء الرسالة التبوية: 
+ ذلك جراوم هام هم يما كفروأ وأَكدَواْءَايِقٍ ورل هرا (3) 14 الكهف: ٠65‏ )]. 
«الخَرَاصٌء يدان بأقوى العبارات. وتعني الكلمة من يقول بالظن» من دون علم 
كا يقول القرآن» كل أنواع الأشياء عن الوحي: 
کل ترصو © الین م فی عر س اشوت (80) یتلود يَأ يوم الین © بوم م عل 
لار يعون ا) دوفو ونتک مدا لی کم ہی سیو © 4 [الذاريات: .]٠٤- ٠١‏ 
هناك أخيرًا أولئك الذينء نظرًا إلى أنه لا إيهانَ لدم > لا يشتركون في الإحسان 
الاجتماعيّ وأعمال الإغاثة والإعانة. قذائفٌ الشتم صب على هؤلاء مقرّين بالأهميّة 
الفائقة للاستعداد لتقديم يد العون في أيّة لحظة إلى الفقراء والمحتاجين: 
عدو ق © امم صو ل ی سای و رما سبو ًا تاگ © ئه 
کا لَابؤين الہ اتير © اا س عل مام سكين )ای هاليو ھا ی ر 
طَعَ إلا ن خسن © ابا ّإ عم إل يلون ل * [الحاقة: ۳٠١‏ -۷"]. 


الشنائيّة الأخلاقيّة الأساسيّة 51١‏ 

وفي الختام سأقدّم مقبوساتٍ قليلة مجمع فيها كثير من الصّفات «السَّلبيّة») متّحدةً 
في شخص واحد أو متفرقة في عدد من الأشخاص: 

]ل العا جک كَتَرٍ نيد ل اع َير مدر ريي ب (58) الى عل مم 
نهنا مَاحرَكَالَِيَاه في الْعَدَابِ سیر © 4[ ق: 4 11-7]. 

ههنا نجد أربعة ذنوب يشار إشارة خاصّة إلى أنّها تستحقٌ جزاءً لما العذابَ 
الرّهيب في جهنم:١ ‏ الكفر» ۲ -منع الآخرين بقوة من عمل ما عذه الدّينُ خيّراء 1 
الاعتداء على مشيئة الله ٤-التشكيك‏ في حقيقة الله والتحوّل إلى الشرك. 

(... لاض الْتَكَييينَ ا وذو لو يسن یذ موت ا ولاک لان مهن 
هارما یر )ماع َر رن عل بعد ذلك ريم "057 نکن ذا 
مال ری اتل ع ایا اک اس ارايت ست ليور © 4 
[القلم: .]١1-4‏ 

وني هذا المقطع» الصَّفَاتٌ التي تُذّكّر سبع: ١‏ التتكذيب. ۲-والحلف جُزافاء 5 
والمشي بالتميمةء التي هي شكلٌ حاص من«الكَذِب». 4 ومنع فعل الخير» 0 
والاعتداء "- والفظاظة في السَّلوكء المميّرزة للجاهليّة» ٠‏ وكون الإنسان ذا طبيعة 


'- في شأن هذه الكلمة انظر قبل: الفصل الرابع» ص ٠۷‏ [من الأصل الإنكليزي]. رفي كل ما سيأتي سنعمد إلى 
إبقاء أرقام الصفحات التي يحيل إليها المؤلف في حواشي الكتاب وني متنه كما هي في الأصل الإنكليزيّ. وقد دللنا في 
مئن ترجمتنا على أرقام صفحات الأصل جاعلينَ إيَاها بين معقوفتين هكذا: [] ؛ وفي مستطاع القارئ الكريم تحصيلها 
بقليل من التأمّل [المترجم]. 


1۲ من دستور القبيلة إلى أخلاق الإسلام 


منحطة وضيعة كتلك المميّزة ل «الغريب» في النظام القَبَنّ للمجتمع. 

الكلماثٌ الآثية هي الاعتراف المتصوّر لمن أَلقُوا في جهنم في يوم الدّين: 

ف( وأ نكيت لصب )وکر نك لم سكي )وتا وْسُ مم اين 
ا کا نكرب بيو الین © ی اتتا این (80) 14 المدثّر: .]٤١- ٤۳‏ 

في هذا الاعتراف أربعة أشياء رز مسؤولة مباشرةٌ عن معاقبة المذثيين بعذاب 
الثار؛ ١‏ عدم إقامتهم الصّلاةء ١‏ وعدَمٌ دفعهم الزكاة» ۳- وكلامهم الفارغ في شؤون 
الذين» ٤‏ - وتكذيبهم بيوم الدين. 

أما وقد ظفرنا ببعض الفِكّر العامّة في شأن العلامات المميّزة لمن ينطلقون إلى الجنة 
ومن يُحَذَّدون للنار» نكون الآن في موقفي يأذن لنا أن نتقدّم إلى تحليل مُفْصّل لكلمات 
القيمة الرّئيسة 731116-10105 إعk‏ التي تنتمي إلى الصنفين المنضادين تضادًا 
طلقا وعدا ها كرون اله ال نة الول الأنية 


kN 2 عد‎ 


ا التي 
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۷-البنية الدّاخليّة لمفهوم الكفر 


في السّير إلى إعطاء وصف مفصّل للقيم الأخلاقيّة _الذينيّة الرّئيسة 
prin cipa1 ethico - religious values‏ الموجودة في القرآن» بدأتٌ ب «الكفرء 
بدلا من أي من القيم الإيجابية. وأتخذ هذا التهج لآنه ينطوي على فضيلة منهجيّة 
واضحة للهدف الذي أرمي إليه: فالكفرٌ لا يؤلف المحورٌ الحقيقيّ الذي تدور حوله 
الصّفاتٌ السَلبيّة الأخرى كلها فقطء بل يحتلّ منزلة مهمّة في جملة منظومة أخلاق 
اقرا نال دوحة أن فاو افا لک د كيه هلالا کون شرعلا ل دمه شري 
للوصول إلى تقييم دقيق لمعظم الصّفات الإيجابية. وحتى قراءة سريعة للكتاب العزيز 
ستقنع المرء بأل الور الذي أذّاهِ مفهومٌ الكفر مؤثَّر تأثيرًا كبيرًا إلى حدٌ أنه يجعل 
حضورّه محسوسًا تقريبًا في كل مكان في تضاعيف الجُمّل التي تدور حول سلوك 
الإنسان أو شخصيته. وفي حسباني أنه حتى مفهوم الإيمان. الذي هو أسمى قيمة 
أخلافيّة - دينيّة في الإسلام» يمكن تامًا أن يلل ليس مباشرةً بل على أساس «الكفرء 
أي من جانبه السَلبِيّ. 
الان فاته قي شات الكقر تعرف من قبل أشياة يرق لان إفجارة متكورة قد 
تقدّمت إلى هذا الجاتب أو ذاك الجانب من جوانب معناه المركب. ودعنا نلخص تلك 
الّقاط التي أسست: 
-١‏ المعنى الأساميّ للجذر «ك ف ره» بقدر ما تُقدّم لنا معرفتنا اللغوية» هو على 
الأرجح معنى دالسَّيْره. وفي سياقات متّصلة اتصالا خاصًا بإعطاء المواهب والفوائد 


11١‏ تحليلٌ المفهومات الرّئيسة 


وأخذهاء تعني الكلمةً على نحو طبيعيّ «السرَ» أي أن يتجاهل الإنسان عن قصد 
الهباتٍ والأعطيات التي أخدّهاء ومن هنا ميكون منكِرًا للجميل: أو «كافرًا 
للنعمة». 

"- يؤكد القرآن تأكيدًا قوبًا كونَ الله خصوصًا إله المَضْل و الإحسان. والإنسان» 
من حيث هو مخلوق الله. يدين في كل شيء» في وجوده نفسه وبقائه» لرحمة الله المطلقة. 
ويعني هذا أن الإنسان يدين لله بواجب أن يكون شاكرًا لأنعمه التي تكون ظاهرةً له 
في كل لحظة من لحظات حياته. فالكافرٌ هو الإنسان الذي» برغم أنه يَتَلقَى إنعامَ اللهء لا 
يُظهر علامة للاعتراف بالجميل في سلوكه» أو حبّى يتصرّف على نحو متمرّد إزاء النعم 
عليه. 

۳ هذا الموقففٌ الأص ا المتمثّل في كران الجميل في شأن فضل الله وإحسانه 
يوضّح على أشد ما يكون الوضوح من خلال فعل «التكذيب» أي تكذيب الله 
ورسوله. والرسالة الإهية التي يُرسَّل معها. 

٤۔‏ هكذا يحدث أن الكفر يُستخدم فعليًّا على نحو متكرّر جدًا ضدًا تائ 
ل «الإيهان:. وفي القرآن فإ الضد الأكثر تمثيلًا ل «المؤمن» أو «المشلم» هو «الكافر 
اتفافًا. وسيظهر أن «الكفْرٌ»» وقد استخدم على نطاق واسع في مقابلة «الإيمان»» تحلص 
شينًا فشيئًا من نواته الدلاليّة الأصليّة «نكران الجميل» وأخذ شيئًا فشيئًا معنى «الكفر» 
حتى آلَ الأمرٌ في التهاية إلى أن يُستخدّم على نحو أكثر شيوعًا في هذا المعنى الأخير» 
حتى حيث لا يمكن أن يكون هناك أيّ سؤال عن الاعتراف بالجميل. 

الكفرٌء من وجهة كونه إنكارٌ الإنسان للخالق, يتجلّ على نحو أكشر وضوحًا 


البنية الدَاخليّة لمفهوم الكفر ۲1۷ 


في أفعال مختلفة من مثل: الغطرسة والعجرفة والوقاحة. الفعلانٍ «استكيرٌ» و «اشتغنى» 
4 5 24 2 
دان ا وولا سرض شاع اهناك کات ار سير وال كر عا 
ويؤلف «الكفرٌ. في هذا الاعتبارء الضدٌّ الام موقف «التضرّع»» ويصطدم مباشرة مع 
فكرة «التقوى»» التي هي على الحقيقة العنصرٌ الرئيس في التصوّر الإسلاميّ للدين على 
العموم. 

عُنصر كران الجميل في الكفر: 

قدّمتٌ من قَبْلُ مثالا ممتارًا للاستخدام «غير الدّينيَ» لكلمة «كافر» يوضح على 
نحو أخاز فاعض كران الحم و عة ال الذلالية ل الكفي .واد الت 
إلى سلوك هذا التعبير في سياقات دينيّة على نحو خاصٌء سأبدأ بتقديم مثال هو على 
للإنسان إزاء الله بل تماما الطريق الآخر المستدير. وهو يقدّم الكفر من وجهة أنه 
موقفٌ يكون من المستحيل إطلاقًا على الله أن يتخذه من الإنسان. 

ويكشف المقطمٌ الحقيقة الواضحة المتمثلة في أنه مثلم| يكون واجبًا دينيًا على 
الإنسان أن يكون شاكرًا لله [١؟١]‏ على أنعمه» هكذا أيضًا يُظهر الله ذائّه العَليّة شاكرًا 
للإنسان كل الأعمال الحسنة التى يقوم بها بوصفه مؤمنًا ورعًا استجابة لدعوة الله التي 
أتى بها رسوله. ولن «يُغفِلء الله أعمال الخير التي يقوم بها المؤمن الصّادق» بل يعترف بها 
شاكرًا ويسجّلها له: 


.4 ١ص.” انظر قبلُ: الفصل‎ ١ 
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کے ص 


+ ومن تَطْوَعَ حا فإ لَه شأ علي لئ 4 [ البقرة: .]٠١۸‏ 
ومبداً«عدّم الكفره في جانب الله سيُظهّر على نحو أكثر وضو حًا يوم الدين في 
إعطاء الجزاء الأوفى المتمثل في الجنة: 
میعز ی ادت وھ ر ومن لاڪ ف را لسعو َناك كيبوت ) 4 
[الأنبياء: 94]. 
ويعني هذا بكلام واضح أن الله لا يُضيع أججرٌ من أحسن عملا بل سيكافئ 
الإحسانَ بالإحسان أضعافا مضاعفة. وإذ يُحتصّر المقطعٌ المقتبس توًا بهذه الصّورة فإنه 
سيفقد كل غرابته الظاهرة ويغدو بتهامه منسج والاتجاء العام للفكر في القرآن. وما 
مجعل هذا المقطعَ على جهة الخصوص مثيرًا ومهمًا لغرضنا هو آنه يعبر عن هذه الفكرة 
الأصليّة على أساس «الكفر»» ويحمل بذلك شهادةً على حقيقة أن جوهر الكفر يكمن 
في «كفران السّعيء؛ وأ الكلمة يمكن استخدامها بالمعنى نفسه حتّى في موقف الله من 
المؤمنين. 
وتهتم الأمئلة التي ستأتي بموقف الإنسان من نم الله عليه. والله» بمشيئته 
الناسع ةط ب عل الإنبناة يك لامي لعن الإتساف هل ى اماد 
لأفضاله: 
اوتا وین الْقَرَارٌ (5) 4 [إبراهيم: ۲۹-۲۸]. 
وفي المقبوسين الآتيين يوضع «الكفر» على نحو واضح على تضادٌ مع «الشكره : 


“عرض ےم و ع یله ساس 2 e‏ ره کی لح کت کر سر ار 
2 ألم تر ِل الذين دلوا نعمت الل | واحلوا ومهم دار ال ار )W‏ جه 


البنية الدّاخليّة لمفهوم الكفر ۲۱۹ 


س 


کر > صو ير 0-7 8 > r‏ ر م 
2 رر د الج چ وتو > بح , عه لم 0 
E E‏ که لتاس الج الَو ڀا حكَانوا يَضصْتَعُوت © 


a 


ره ر یو رص 0 فم هھ ميم عير 
... لوا مما ررقم انه حلا ي با واش ڪرو نعمت آله إن كسم ليه 


.]٠٠٤ ١١١۲ نبد © 1 النحل:‎ 

# ادرو آذ رکم وا قروا لى ولا ترون (05) £ [البقرة: .]٠٠١‏ 

تغدو طبيعة الكفر عند الإنسان على أشد درجات الوضوح عندما يُلاحظ 
امان دلوك اة الد وال وى الان ار فن الل سياناة يظهر لخدن فق 
صورة «كفورء التي توحي كا يقول البيضاوي بدرجة مسرفة من الكفر وتدل على نمط 
من الرّجال تاس لكلل العم التي تمتّع بهاء برغم أنه يستعيد في ذاكرته أقل أذى حاق به: 

«( کم ای زیی کم الذلك فى البخر نوا من مضيو إن كانت يکم 
يحسما () ودا مک ایی في ابر صل من بذعو إلا یاه ايحم ِل الي امرض وا 
اشن كفو 207 £ [الإسراء: 17-77]. 
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a2 أَدِمَمَ ا 2 حارس‎ SE; 


>» a 


الحم م س ع سراح ا ا ب عطاس 5-14 
اسن هنا رَحْمَهُ هْرِحَ يها ون ِم سَيدْعَة يماقدمت 
ایهم قن لاضن كَفُورٌ (2) )14 الشورى: .]٤۸‏ 

+ قدا رڪب ف لسك دعو أله حلصي له أَلزِينَ لسا هم إلى لير إِذَا هم 


e 


شیک © ی کفروا اھ وتوو یتکور (5) 4 [العنکبوت: .]۹٩ 1١‏ 


أحيانًا يعطي الله قائمة مُفصّلة بالنِحَم ‏ التي تُسمّى «آيات» (جمع آية) ‏ التي أنعم 
بها على النّاس [النحل:7 -۱۸ ]. ويضيف تعالى أنه برغم هذا الإحسان من جانبه يظل 


۰ تحليلٌ المفهومات الرّئيسة 


معظمٌ الناس مهملين واجبٌ أن يكونوا شاكرين له. وفي المقبوس الآتي» كما هو 
مُلاحَظ يهم الإنسان بأنه «ظلوم'" بسبب موقف الكفر الذي يبديه إزاء عَم الله: 


ا اآڑی عا اميت وَالقٌ انرک مرت الآ م مَلَفْرَعَ ہی ين 
لشّمردَتِ ررق 10 3 سَخَر نکم الف لفات لسَجْرِفَ في ار باه رو وس ول كام 6.6 


مھ ر ےر بے ور AN‏ ا 


© وسر لک الس والقمر دان وَسَخَرَ لکم الل لتیار واک کم من 
گل تا سال ورین دوا يت آله لا خضوما ك الإنن تک و ڪا 
9 4 [إبراهيم: 5-177 7]. 

ويوضح المقطعٌ الآتي بجلاء أن الله يتوقع من الإنسان أن يكون شاكرًا لأنعمه التي 
أفاضها عليه. ويعدّد بالتفصيل عناصرٌ إنعامه؛ يوضح أن هذه التعم جميعًا تَمَضّل بها 
على الإنسان «لعلّه يشكر»؛ وأن الإنسان يجحد في أيّة حال نعمة الله برغم أنه يعرفها 
aS‏ 

و ی فو انو ا مارت ا ا لك ا وا 
1 فلخ تشخزرت 2 يرال ا ما 
نکی إلا سنن ديك لآب قور مؤت © وا َمل ا 
سسکا وجل لک من جلو لْأَل يونا 520000 ويرم اميسكم وَين 
أَصَوَافِهًا وَأَوبَارِمًا وَأَسْعَارِمَاً آنا وَمَتَمًا إل جين © ال ل کی اعا 
لاا کس تك نمال أسضكا کد لک ريل تی الع 


۲ في شأن المعنى الأكثر دقدٌ ل هذه الكلمة انظر بِعْدُ: الفصل ۸, الصفحات71١‏ -9/7ا1. 


البنيةٌ الدّاخليّة لمفهوم الكفر ۲۱١‏ 


مويل تيالتس كلك بيذ ته مقط هلك شيئرك © كن 
e‏ الین © يمرن نعمت الله شر شڪ رونا و ڪان 
لكفرورت )£ [النحل: ۷۸ ۸۳]. 
وسأختم هذا القسم بملاحظة أن في القرآن كلمة قسريّة أخرى هي «كمُود 
دمه بالف س + تقريبًا الذي تعنيه كلمة «كفور». والجذرٌ الذي جاءت منه هو 
دك ندى ود تعني: «كفوراء يرفض الاعتراف بأيّ فضل تلقاهء . ويبدو السَياقٌ يوحي بان 
الكلمة مستخدّمةٌ هنا بمعنى أن الإنسان يميل إلى كشف تكرانه للجميل بأن يكون با 
جدًا لاكتساب المال ويبخل على الآخرين حتّى بأدنى نصيب من الأفضال التي وهبه 
إتاها الله. وقد أوضحتٌ قَبْلُ أن التخلي عن بعض الح الإهية للفقراء والمحتاجين يُعدٌ 
اه ا عو و 
HY]‏ إن الإنسی لربوء كنود © وہ عل ذلك نہد 9 نه لحت 
ار لَسَدِيدٌ 7 [العاديات: 8-57]. 


الكُفر في مقابل الإيمان: 

مادةٌ بك ف رء في القرآن غامضة مِنَ الوجهة الدّلاليّة في معنى أا يمكن أن 
تُستخدم في كل من المعنيين الأساسيين:كُفرانٍ النعمة؛ و «الكفر» بمعنى عدم الإيمان. 
وفي صحيح البخاريّ حديتٌ مشير جدًا يُظهر أنّه كان في أذهان المسلمين الأوائل نوعٌ 


۳ كتابة للآية الأخيرة «يعرفون..» بالأحرف الإنكليزية [ المترجم]. 


۲۲ تحليل المفهومات الرّليسة 


من التأرجح في فهم هذا الجذر عندما لم يوضح السياق أيّا من المفهومين صد فعليً“: 
قال النَِىَ صلى الله عليه وسلّم: أريتٌ النَارَ فإذا أكثرٌ أهلها التساء؛ يكفُرْنَ. قيل: 
أركقرن باه اقال: يكذ ن العش ويكفرن الاعسات..: 

وفي شأن هذا الحديث يذهب المفسّر الكرمانّ إلى أن الفعل «كفر» له مصدران. 
أحدّهما كُفْره والآخر هكُفْرانء. ويقول إن الأول ضدّ «الإييان»» في حين أن الثانيء الذي 
يكون في معظم الحالات ضدًا ل «الشّكر يعني عادةً تكفران النعمة.“. 

ومههما يكن: فإنّه من المستيقن أن القرآن نفسّه يستخدم مادَّةً «ك ف ره في هذين 
المعنيين المختلفين» لكننا أحيانًا نجد من العسير وضع حدّ فاصل بينهما. ذلك لأن 
الاثنين» مثلم| قلت قبلٌ» مرتبطٌ أحدّهما بالآخر في الفكر القرآيّ برباط مفهومىّ راسخ. 
وابتغاء قَهُم هذاء علينا أن نتذكّر أن آيات الله E‏ 
الأول بأتها ١‏ عَم أنعم الله بها على النّاس مستدعية «الشّكرٌ» » يمكن أيضًا أن 3 تفسْر تَامًا 
بأنها تجلّياتٌ كثيرة جدًا للعظمة الإلهيّة» القدرة الكليّة لله. وفي هذا الجانب الثّاني» يُتوقع 
على نحو طبيعيّ أن تشبر «الآياتٌء الهشة والرّوعَ في عقول التاس» وأن تجعلهم 
«يؤمنون» بالعناية الإهيّة. ومن يرفض ذلك يكون كافرًا: 


+ كاه الكِتب لَكِنَبِ لِم مروت ایت اله ونع تَفْهَدُوت () * [آل عمران: 07 


-٤‏ البخاري؛ الصحيح» الحديث رقم ۲۸ء باب الإيهان. وتنمةٌ الحديث: «.. لو أحسنت إلى إحداهنّ الدهرٌ ثم رأت 
منك شيئّاء قالت: ما رأيتٌ منك خيرًا». 


4 م(‎ ٠۱۹۳۹-۱۹۲۲ الكرماني» شرح صحيح البخاري (القاهرة»‎ ٥ 


البنةٌ الدّاخلية مهوم الكفر ۳ 


۱١‏ وقد ضرم الاس ف هلا قران نکل مكل ائ اکر ألا إل عونا 


(8) 4 [الإسراء: ۸4]. 

١‏ أل ر انك ا أن السملوات ا كاتا اف او اا 
لمحل ی حي آلا یشو (ج) ماتا لض بهم وَحَعَلْنا فيا 
بها شک که وة () متنا الاه سنا فرظا وهم عن لها 
معو © 4[ الأنبياء: 777-7١‏ ]. 

١‏ كنت کوت باو وڪم أنونا کیم م یکم د يکم ثم 

إو رجو ل £ [البقرة: ۲۸]. 

يحدث أحيانًا أن يكون موضوعٌ «الكُفر» عقيدةً البعثء التي هي إحدى العقائد 
الأساسيّة في الإسلام. وههنا يكمن الكفرٌ في رفض القبول بهذه العقيدة على أساس أئّها 
شيء سخيف تمامًا ووهميّ. وليس لذلك إلا ارتباطٌ ضئيل جدًاءإن وجد هذا الارتباط 
برد الفعل العاطفيّ ل «الشّكر» إذ تنوف المسألة على إمكانية» أو عدم إمكانيةء قبولٍ 
عقيدةٍ كهذه لدى عقل الإنسان. الكفارٌ هم أولئك الذين يجْتّحون على نحو محدد إلى 
جانب العقل في هذه المسألة ويديرون أذنًا صرّاء إلى الوحي 

ولوان ھی إلا عباتا لديا وَمَاححنُيمبعوزين ل وو رذ ومع متهم قال 


© 5 كرون‎ r OR RC r ع‎ 


الس مدا بلحي قَالوا بل ورتا قال فقوا الْعذَّاب يماك 
[الأنعام: 4-*[. 


٤‏ تحليلٌ المفهومات الرّئيسة 


عع 3 سرد كر e‏ 7 


¥ .. واوا مدا کا عظما ورقتا اوا لمبعوئوں سلما جییدا ا # أو د 
ادى حل الوت والذرض قاور عل أن لى لهد وجل لهم أجل لا رب فيد فأ 
اظدلمو لله كفو © £ [الإسراء: ۹۸ .]۹٩۹-‏ 

ل( وَإن تنج کاک ثم نا آھی ای رید وہک الي کتروا 
رم کی الال ن تاھ وأولَبِكَ أب آلار هم فا بدو © 4 
[الرعد: 6]. 

3 وليس كفرّهم مقصورًا البتة على عقيدة البعث. ولأتّمم موخوزون دائً 
بشوكة العقل» يظلون يشكّكون بأيّ شيء يتعارض مع ما يعتقدون بأنّه معقول. هم 
شكاكون بالفطرة؛ الموقف الذي يميّزهم هو النقيض تمامًا لفعل الإيوان الذي يكممن في 
تسليم غير مشروط لكل ما يأمر الله به. ولذلك لا يستطيعون الاعترافَ بأن يكون 
ل الله بشرًا بسيطًاء إنسانًا من بينهم «يأكلٌ الطعامً ويمشي في الأسواق». فلدى 


عقوم الشكاكة يبدو تخالفًا جدًا لأي منطق أن إنسانًا عاديا لا يبدو يمتلك امتياراء 


روا ن آله 


ا 


ينست إل نفسه السلطة السوية: 

9( فقاو اا کا وجا إا إا ھی کدی وسر للق الدَكرُ هيدنا بل 
هُوَكَدَّابٌ ار ل 4 [القمر: .]۲٠ ۲١‏ 

عاصفة سخط تُثار عندما يُعلن هذا دالتَظيدُ التو اقح» [بزعمهم] أن ليس هناك إلا 
إل واحدء ون الآلهة الأخرى جميعًا ما هي إلا أساء» اعتقادٌ ما هو على الحقيقة يسوى 


خف صرف لدی عاد الأصنام: 


البنية الدّاخليّة لفهوم الكفر Yo‏ 


رر 4 


إِلَهًا 


سر سے سے 


«( وان جم مذ متهم وال الگفرو هدا سجرگداب 9 جلاک 
ردان هدا لثىء حا O‏ [ص: ٤‏ - 
وني هذه الأمثلة يكون ثابتًا د تقريبًا أن الكفر يعني نَفيّ «الإيمان» بالله والوحي. 
وههنا ستأتي بعض الأمثلة» من بين أمثلة أخرى كثيرة» تعمل على إيضاح التضاد 
الدَّلائيّ الأساسيّ بين الكفر والإيمان» أي الكفر المُصادٌ ليس لمفهوم «الشّكره» بل لمفهوم 
الإيهان»» ذلك لأنّ التضادً يكون هنا مؤكّدًا على نحو واضح جدًا: 


م 


و َير نَل کک گم يَأ بعد ایمیک کارا سا 
مَنْ عند آمهم من بد مَا ن لهم الح فاعفوا اموا حى يان آله بأو 
إوَّ لَه ي ڪل ل :14[ 

N و‎ 20 


+ كيف يهدى الله 


7 2 ر 5 3 ع مد ر 4 تَقَبَلٌ ود ر 7< 
الت ... (25) إنَّ الدب کرو بعد اينهم شم آزدادوا كفا ل قبل وهم وَأوْلكِيِكَ 
سر سے 
هب لصاون 4 [ آل عمران: .]4٠ ۰۸٦‏ 


۷7 چ قال لذي کرو أن نوه نا ار ا 


ومره 26 مه ر ا سس ا و 


دوا ڪفروا بعد إیسنوم وَسَهِدوا أن الرسول حى وجاءهم 


ما 28 لھ سے من و مه 14 - - 2 
ذ الظيلموت موقو ت عند ریم ْم بَقضّهُمْ لل بع الْقَول ...© 4 


1 ۲ 1 ايا المفهه هات ال ليسة 


ہے اوس 6 ر 


باو م ب عل عض گر داب مهي “3 وَإِذَا فيل لهم 


LL‏ ب 
مثو يمآ آل اه الوا ممن يمآ نز لا وَمَكْمُرُورت بما ورَآةة. وهو اَی ممن 
ل ra‏ [البقرة: ۸۹- 

قلْبٌ الكافر: 

صصص القرآن عَددًا كبا من الآياث لوضف ما عليه فلب الكافر. ولنبدا 
اللا ا ل SS‏ 
¥ لذن ءامنوا وط مین فلو لوبهم بذکر آله اا يزكر 3 َه تطمين الْقُلُوبٌ ` : 4 
[الرعد: ۲۸]. وخلافا هذه الحال المطمئنة الهادئة التي يعيشها القلبٌ المؤمن. كثيرًا مأ 
مقاط # كار اباتع شور ةارس دحت ارس اسع ان 
حال قلوب الكافرين التي ستقاوم بعناد نداءَ الصوت الإلهي حتى لو ل يرت يد 
لا فُيلَعَتَ بد ألْارْضُ [الرعد: ١۳]ء‏ وحتى لو أنزل الله عليهم الملاتكة وكلمهم 


2 5 Pe J 4 روه‎ 
- ¥ ُ 


١‏ کم ست فوشكم يَنْ بد د د الك هَهَىَ کال جارَة أو سل فهسوه إن فن كارو 
ا اش 0 لي وير ol‏ 0 مە رسي ر و 5 
َر مه آنه ولد نا لَمَا ممق فيرح ينه ألما ون مها لما يبظ من حَشْيََ 
ا [البقرة: .]۷٤‏ 
الف وتقة انال ا 
[المائدة: ١‏ ]. 


ريمكن أن نلاحظ.» بالمناسية. أنه ي الحملة المقتبسة ف الآخر» تكون د فلوب 


البنيةٌ الدّاخليّة لمفهوم الكفر 1 


الكفار منسوبة إلى الله :وتربط الفكرة [6؟١]‏ يغقيدة القضاء والقندر الشهيرة: :وقد 
أفضت إلى محادلات خطيرة جدًا في علم الكلام الإسلاميّ حول ما إذا كان الشدٌ كلّه با 
فيه «الكُفرٌء يمكن أن يُعزى على نحو مبرّر إلى مشيئة الله. وبقدر ما تُشْعّل النصوصض 
القرآنيّة ببذه المسألة فإِئّها تبقى من دون حسم في أيّة حال. وسيكون بعيدًا عن مجال 
دراستنا الحاضرة أن نحاول إِيِجادَ طريقة لحل هذه المفارقة النظريّة الجليّة. 
الخصيصة الثّانية لقلب الكافر أنه ني أكنّة» أن هناك غِطاءً أو حجابًا بينه وبين 
الوحي: 
كتج ملت اک مان عر مرم يلون (8) ديرا ورا ذأ هم 
هم لا يسمي © واوا فوا ن أكِنَةٍ مسا عا َه و عَادَانَا وف ومن يننا 
ويك حاب ...)ا 4 [فصلت: ۳ 15]. 
بإ َا قرت لمران جملا بک و ارين لا ومو اة كايا مورا 
وملا عل فوم اک أن مهو وف الام وف © 4[الإسراء: 40 -41]. 
الفكرةٌ نفسها يُعبّر عنها بطرق ختلفة. يعبر عنها باستعارة «الحتم: 
ل اليس كتثرا سو یھ نزک لوك فونم ايزينوت © مالعل 
يو ول ی ار و ر ا 2 () 4 [البقرة: ٦‏ -۷]. 
اکتا الیل عل أت نزوت وشم اغا رسوا يأك يكوأ ع 
لْحَوَالِفٍ وبع اله عل لوي َه لا يَعلَمُونَ 9 4 [التوبة: ۹۳]. 
أو يعبر عنها بالقول إن هناك «أقفالاء على قلوبهم: 


4 تحليلٌ المفهومات الرّئيسة 


أفلا يسَدَبرُونَ قات آم ل فلو أَقْمَانُهَآ ) £ [عمد: 4 ؟]. 

أو اي E‏ 

لايل رن عل لويم تامو يبو € £ [المطففين: .]١5‏ 

yy 
أنزها الله؛ وعتدهم يجب أن تعمل كلهات الله الموحاة عمل المذكر الحقيقيّ. أمَاوقد‎ 
الكافرين وحُجبت على التحو الموصوف توّاء فلا يمكن أن‎ ] ۱١۹[ عُطّيت قلوبٌ‎ 
تدرك المغزى الدّينيٌ لأيّ شيء. تبقى عمياء وصماء إزاء الآيات الإلهيّة. وصورةٌ العمى‎ 
والصّمم من بين الصّور المجازيّة الأكثر استخدامًا في القرآن لوصف الخصائص المميّزة‎ 
للكافرين:‎ 


14 ده ر فاا ممه ترو AK‏ 


عق عنم سمعهم ولا أبصدرهْ ول 


هعدبم ا د كانوأ دوت يَاينتِ آنه و ماق rE‏ ا انوا يه لسر ستهزء ون OF‏ 


¥ .ولا هم سما وأَبصَدرًا 


.]۲١ [الأحقاف:‎ 

ويعني هذاء من الوجهة الماديّة» أن الكافرين لا خلل فيهم؛ إن قلويهم «التي في 
الصدورء هي التي فيها خلل. والآياتٌ الآتية توضح هذه النقطة بلغة واضحة: 

+« اقا ہیروا ف آلذرض یکو لم ملوب یعقاو پا أو اتان ممن بها تا آذ 


تالجم ,1 يكن یلوب أل e‏ 
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اا قيس تنا کید أنه رولك و وا عه وا و 


البنبة الدّاخليّة للفهوم الكفر ۲۲۹ 


سد مر ل Gr‏ و دو 


ا اليس لا يحَقِلونَ © وو علم آله فيم حا لمهم ولو أسمعهم لتوا وحم 
شوك © )4 [الأنفال: [YY‏ 

وكلّ الجهود اتهم على الإيمان موكد أن تنتهي إلى تبديد للجهد. وكثيرًا ما نرى 
الله يدعو محمّدًا إلى #بدئة حماسته الزسولية إزاء هؤلاء الناس؛ فإنّه من المستيقن تقريبًا 
استحالة تحوّهم إلى الإيهان أو هدايتهم: 

(1 تسب أن ڪرُم نموت أو يَنْقِلُوت إن هم إلا کالم بل هم أصَل 
سيلا ل £ [الفرقان: .]٤٤‏ 

١‏ إِنَكَ کا شیع لمر ولا شالش شاه إا ولوأ سبي © وما أت دى أشني 
عن اھ إن متي ل سی يمن اکا م شیرت تن )4 [النمل: 141-8١‏ 

رمم نيمود ليك أقأنت شتيع أ شد ولد انوا لا بعقلوت 5 وَينهم سن ينظر 
للك اا وتا و ا لا یروت (©) 4 [يونس: .]٤۳- ٤٤‏ 

1١‏ وإذ يمتلك الكافرٌ قلبًا مغطی» فإنّه لا يستطيع أن يفهم آيات الله کا هي» 
حتی لو استمع إلى تلاوة القرآن ونظر إلى الرّأسول.فعنده؛ الآياث الإليّة هي تمامًا 
حكاياتٌ الجان لدى الشّعوب القديمة: 


ص موس ف > س 0 ا 0 هو 
و ك وَجَعَلْمَا ع فلوم اكه ن يققهوه وف ءاذانهم وقرا 


وه 4 


ون برا حك يو لا بها يأ کک کا جاو ییار ينول يكزا إن هذا لآ 
اسي الْأملينَ © [الأنعام: 75]. 
هكذا يُشْبّه من يحاول هدايةً الكافرين بسائق الماشية يصبح بواشيته. الماشيةٌ تتسمع 


٠‏ تحليلٌ المفهومات الرّئيسة 


صوته فقطء ولا تفهم ما تعنيه كلاته. 
+ وَمَكَلُ الد ڪَمروا کل الى بن ا لا يمع لا دعا ونداه ص بكم عى هه 
لا يعون س 4 [البقرة: .]١١١‏ 
الكفرٌ والشرك: 
لأنَ الكفر في مَظهريه الرئيسين كليهماء ,كران الجميل؛ و «عَدَم الإيمان» لا يمكن 
إلا أن يتتهي بإنكار الوحدانية المطلقة لله» يكون هناك على نحو طبيعيٌ اعتبارٌ يمكن فيه 
اھات ان اوی انر ف ارك ى صربرة الخرت القدوية فل ق اة 
الأصنام» وقد سمي عددٌ من الآهة الصّغيرة بناتٍ الله أو على نحو أكثر وضوحًا «شركاءً 
لله».. التَعبِيدُ الأكثر استخدامًا لهذا التوع من تعدّد الآهة هو «الشَّركٌ» ولعابد الأصنام 
«مُشْرِك» التي تعني حرفيًا همَنْ يشرك»» أي من يعزو شركاء إلى الله. 
وسأقتبس أوَلَا بعض المقاطع التي يُتحَدَّث فيها عن «الكفر» صراحةً بلغة 
الك 
0-0 َه ألِى 0 وَالارْصَ ملظت والور كم الد كَمَُوا 
5 0 ين اقول بل 
ين لأر ن کقروا کر وس دوا عن لبیل ومن صل آنه ما م ن کار © )4 
[الرعد: .]٣۳‏ 


آ ا 2 


- لكين ند ڪمر ند إن مقر په امنا مكلك وال‎ ١ 


لكر © » [غافر: ؟١‏ 


البنية الدَاخليّة لمفهوم الكفر ضف 


في المقبوس الآتي يحدّد المحتوى الذَّلاني لكلمة «مُشْركء في المقام الأول ضمنًا - 
من خلال عاملين: عدم اتباع الوحي» وعدم الاعتراف بوحدانية الله: 


رچ صر سد 4 


اع مآ أويى للك ٠‏ من ریک لا که إلا هو عرض لتر © 4 
[ الأنعام: ١٠١5‏ ]. 

وسيكون جديرًا بالملاحظة آنه من وجهة نظر التّوحيد الَا في الإسلام؛ تولف 
عقيدةٌ التثليث المسيحيّ مثالا نموذجيًا للشّرك. وهكذا أيضًا تأليهُ عيسى المسيح. وفيا 
باي إذا ما لوحظ ذلك تخد هذه العقاك د الأساسيّة للمْسِسية بالاتفاق من اعيال 
الكافرين. ويمكن القولٌ من الوجهة الدّلاليّة إن هذا ينبغي أن يُمَهّم على هذا التحو: 
تنتمي هذه العقائدٌ إلى صنف الكفر بكونها حالاتِ شزك. وتتضح هذه النقطة جليّا في 


ره 


۾ َد ڪَمر لدت قالوا پڪ الله هو آل ف الخ آنا مي ل ل الْمَسِيحٌ ينبن 


5 2 رر سه صا - امير سم ی وو کے ile‏ سے ار 
سر د | اا ا رن وركم إن رد با د فقد حرم أله عليه الْجَنَّة و له 
وہ 8 ده صم A o‏ تر 215 E‏ 
الَا وا للتّايلميت من أتصحار ا9 لَقَدَ كفر الَدِينَ فَالْوَا إت آله تالت َة 


NIE E SE 
.]۷۳ ۷۲ [المائدة:‎  ) بك ليم‎ 
O TT 
للكذب على الله»» ذلك الذي ناقشناه في سياق القيمة الأخلاقية ل «الصذْق»» في الفصل‎ 
السادس. لأنه من الواضح أن وثنيّة الشّرك تكمن في الاختلاق «من الهوى» لكائناتٍ‎ 
هي على الحقيقة أسماءٌ صرف ولا شيء آخر. ومن خلال هذا الطريق» أيصًاء‎ 


۳۲ تحليل المفهومات الرّئيسة 


ل ال 0 رم م ر وم جر و 2 ص ص ےم ر 
20 8 لله وأ اسبحنته. هو الغ ماف السَّمواتِ وما في 


الكافرٌ بهذا المعنى ‏ الكافرٌ المساوي للمشرك ‏ يشْبّه بمن يبسط كفيه من دون 
طائل إلى السّراب في الصحراء: 


يي ۱۳۲1[ مط َي إل 
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ْمَك لي وما هو بلغو وما م لكف إلا ف صل أ ج [الرعد: .]١4‏ 

+ ولزن ڪرو عله کي بقِيعَةٍ بحسب الظمان ما حَهَةإِدًا جاه لز بيده 
یکا ود آله عند و کاب واه سرع ساب (8) 4 a I‏ 

ويتلو هذا المقطع ا مقتبس أخيرًا تشبيةٌ آخر يصوّر كافرًا - مشر كا في صورة إنسان 
مغطى بطبقات سميكة من الظّلمة فوق بحر سحيق واسع: 

«( لكلل ركه وود تق تی بوک ت لنت بنش 
وی بض إا خرچ کد لز یک بريها وين ل يحل آنه ل نويا فما لَه ين فور ٤‏ 4 
[النور: .]٤١‏ 


وههنا تشبية آخر يُستخدّم في تأكيد تفاهة أعمال المشرك: 


البنية الدّاخليّة لمفهوم الكفر رو 


a 


+ ...ومن شرل باه فڪاتما َر م 
کن سق © )4 [الحج: .]7١‏ 

وق اة الثمن_الشرك تطل هيا نقطة أخرئ هة جديرة با لاسلة: بحرو 
القرآنَُ الشّركَ أخيرًا إلى عمل ملكة عقليّة هي «الظّنّه وهي كلمة تُستخدّم مبدئيًا في 
مقابل «الولْم» هالمُؤسّس على نحو ثابت على أساس ال حقيقة»» وتدلٌ تبعًا لذلك على نمط 
من التفكير لا أساس له ولا ضمانء أو معرفة غير يقينيّة أو مشكوك فيهاء أو رأي غير 
موثوق» أو جرد حدس . وهكذا محدث آنه في السياقات القرآنيّة يعمل هذا التعبيرٌ في 
صورة قيمة سلبية» تمامًا مثلما أن العلمَ» نقيضّهء اكتسب وضع قيمة إِيجابيّة. والظَنْ 


والعلمٌ كلاهما كلمات قيمة في القرآن: 


05 
535 
لس 

e 

6% 
8 
A 
ا‎ 
د‎ 
1 
١ 
١ 
3 

00 
8 
3 
e 
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(5 4 [يونس: 16]. 

وهذه الكلمة الأخيرة» يرون تأتي من الجذردخ ر ص» متضمّنة أيضًا 
معنى دعمّلٍ شيءٍ أو قول شيء بالظن -1771] وني الأغلب رأي زائف» ومضادة ل 
«العلم». وفي سورة الذّاريات» لدينا مال لاستخدام هذا الجذر في صيغة المبالغة 
«خرّاص» وهو مَنْ ينغمس في الظّنون والأوهام. وإنّهِ لذو دلالة أن المفسّر البيضاويٌ 
يفشّر هذه الكلمة في هذا المقطع ب «الكذاب» مُظهِرًا كيف يمكن بسهولة أن يتدرّج 


5 في شأن تفاصيل أكثر عن العِلْم والظنّ؛ انظر كتابي: الله والإنسان في القرآنء الصفحات 55 -11[المؤلف]. 


۳٤‏ تحليلٌ المفهومات الرّئيسة 


مفهومٌ «الظَنَ إلى مفهوم «الكذْب» في الوعي الدَّلايّ للعرب القدماء: 
+( ييل موہ © ار م ف عرو اشوک 20 ستل امات ب لين © 4 
[الذاريات: .]٠١-٠١‏ 
ويظهر المقطع الآتي على نحو واضح تام أنه في التصور القرآنّ» يكون الظر 
مضادًا تمامًا ل دالعِلْمء وأنْ الآهة الباطلة التي يعبدها المشركون ليست سوى ثار للظّن: 
د أي لا یئ باليزة اس اتیگ مي لأ ارما کم بد. ين ِل إن 
يود إلَاألظنَ ون لظن لا يى مِنَّ قي @ ٠4‏ النجم: ۲۷ -78 ؛ وانظر أيضًا: 


وقَبْلَ هذا بآيات قليلة في السّورة نفسهاء نجد إلماتِ مكّة القديمة الثلاث: 

SS 
یم الت ونی (5) وسو دَق آلخنری ن اتک اکر وہ لق © ل‎ ٠+ 

إا يسمه ضير )إن هی إل سا مها أن کک رل اه ا مِن سُلْطنِ إن 
بمو إلا الط وما تھی الکن واھ عق تی تيع أ 4ا النجم:۲۳-۱۹]. 

الكفرٌ في معنى «الضلال: 

كما سنرى فيه بعد ني الفصل التاسعء يحدّد القرآن «الإيمان» بوساطة عدد من 
المفهومات الرّئيسة. أحدٌ هذه المفهومات ‏ وهو يقينًا واحدٌ من المفهومات الأكثر أهميّة 
- هو مقهومٌ «الاهتداء.. وحين ينظر إلى الإيهان من هذه الوجهة» يكون معناه «الاهتداءً» 
أو «قبول هداية [الله]. وإذا ما فهم الإيمان هكذا على آنه اهحداء فن ضدهءالكفر» 


NA الس‎ EE SAL ON شوة‎ N ENR فى‎ 
سياكري 7 ب هو‎ 


البنيةٌ الداخليّة لفهوم الكفر o‏ 

وسنبداً بملاحظة أن هذا الفعل» وهو واحدٌ من الكلمات الأكثر شيوعًا في 
العربيّة» يمكن أن يُستخدّم على مستويات مختلفة للخطاب. فقد يُستخدّم في المقام 
الأزل» وى حى أي أن مضل 1 الان الطريئ وهر يسر ل المحراء: 
وربا يستخدم أيضًا في معنى مجازيٌ. وفي هذه الحالة» يمكن أن نميّز بين مستويين 
مختلفين للخطاب: الدينىّ وغير الدينىّ أو الذنيوي. 

وللاستخدام غير الدّينيّ ل هذه الكلمة» يزوّدنا القرآنُ نفسّه (سورة يوسف) 
بمثالين. يُشير أحدهما إلى ا لحب المفرط وءا لحب الذي يُظهره يعقوبٌ ليوسف ممصلا 
2 0 ا ا 0 5 
إياه على أبنائه جيعا. ووجهة النظر هناء طبعاء هي وجهة نظر إخوة يوسف: 

+ لذ الوا وف واخ لحب د إل امنا عص بإ با یکلم 7 4 
[ يوسف: ۸ [- 


ويُشير الغا الآكحر إلى الشّخف السا بيوسف الشاب الذي أشعله في قلب زوجة 


ر 
At‏ ص مور سر روم ا جا کج ررس وب ر 
وال يْسَوَةٌ في الْمَدِسَةَ ١م‏ رأث المزيز رود لها عن فيك فد شَعَمَهَا حبًا إنَا رد 


وسيكون واضحًا آنه في الحالتين كلتيهما يدل تعبيرٌ «الضّلال على أن الفعل 
المقصود هنا هو شيء يُشعَر بأنّه يُضادٌ الحسٌ الأخلاقيّ العاديّ. لكنه من الطبيعي أن 
المعنى الأساميّ هو في هذه الحال أيضًا: «الانحرافٌ عن الطريق الصّحيح». 

وأكثرٌ است ىالا في القرآن في أي حالء الاستخدامٌ الدينيٌ للكلمة. وعلى الحقيقة 


حرف تحليل المفهومات الرئيسة 


القرآن بالأسلوب الأكثر مُبالغة. ومن بين عدد ضخم من الأمثلة» أعرض ههنا أمثلة 
تموذجية قيلة: 


رم ر وم وور 


عا اال e Be 2 E e O e‏ 
۴ من اهتدى فإنما مى لنفسهء ومن صل فإتمابضل عليها ولا نر وازره وزد أخرئ 


رما بو ك1 4 الإسراء: .]٠١‏ 
١+‏ ن ریک آعم من يَضِلٌ عن س رید وهر عم اله ترت © 14 الأنعام: .]١ ١۷‏ 
وني المثال الآني تأي «الضلالةء ضدًا ل «الهدى»: 
( وكيك أل أشترا الک هى وَالْصَدَاب رة فما هم ع 
السار ) 4 [البقرة: [vo‏ 
وجديرٌ بالانتباه هنا أن «الضّلالة» رن ب «العذاب» ودالهدى: ب «المغفرة». وهذا 
وحده سيكون [15] كافيًا لإظهار أن «الضّلال» اللقصود هنا اسم آخر 


ل «الكفره. وفي المثال الآيء هالضَلالُه و«العذابٌ» يظهران مجتمعين: 


...ب الذي لا ومون ادر في الْعَدَابٍ وَاصّكَلٍ اليد 7 )“4 [ سبأ: 4]. 


وعلينا أن نلاحظ في هذا السياق أن المرحلة التي يعيش فيها الإنسان في تجاهل تام 
للوحي يُدَلّ عليها أحيانًا في القرآن بالكلمة نفسهاء أعني المرحلةً التي تسبق كل فعاليّة 
للوّخي في جانب الله» وحيث» هذا السّبب» لايمكن مسألةً الكفر بالمعنى الدقيق 
للكلمة أن تكون قد ظهرت بعد: 


البنية الدّاخليّة لمفهوم الكفر ضف 


و سسا هو r‏ 


من الله عل الْمُؤْمِنِينَ إذ بعت فيم رسوا من أنفيع يلوا عَكَيهِمَ اينيد 
ڪهم ومهم الككب وَالْحِحكَمَةَ و ل نكا امن قبل نی صَكلٍ سین © 4 
Ee)‏ 
ون اقواد ا 0 اجن ارسي بد الغا كرد رسيتي ويساه 
«ضلال». أا الكافرون: فتُعلن الآيةٌ أتهم «أضلٌ سبيا.: 
بام تسب أن ڪهم معو أو یعقاو إن م إل کا لأتمم بل هم أل سبيلا 
(8) 4[ الفرقان: ٤٤‏ ]. 
وإذا ما حدثء مغلا رأينا توّاء أن صف الحالة التي تسبق الوحي في صئف 
«الصلال» فلابد من أن ينطبق هذا على حال مَنْ يرفضون الوحي عن قصد. ويقدّم 
القرآنْ أمثلةَ كثيرة لذ 
# إِنَّ انين كوا وو عن سيل لله َد صَلُواْ صَكََاُ بَعِيدَا © 4 
[ النساء: .]١517/‏ 
وينبغي أن يلاحظ أن هذا الترادف» الكفر = الصَّلالء لا يحصل إلا من وجهة 
نظر المؤمنين. أمّا حين يُنظر إلى المسألة من وجهة نظر الكفار أنفسهم» فإن موقف 
المؤمنين هو الذي يكون ضلالُا. ومتى جاءهم منذرٌء سمّوه كاذيًا وقالوا: 
+ ...ما رده من ی إن أ إلا ف صَكلِكِيرٍ ل 14 الملك: 9]. 
وني هذاء يحض محمّدٌ على الرّدَ قائلا: 
¥ كل هو لمن امنا پو ولیه توكلا سحلو من هو في صَكلٍ مون € 4 [الملك: ۲۹]. 
النَّىءُ نفشه ينطبق على المقطع الآتي: 
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8 مد لس .2 م 


ع قد أَرَسَلْنا نوا 0 مَل مِنْإِلهِ عر إن لما 26 E‏ 


عَذَابٌ بوم عَظِيمٍ ل قال الملا من مَوَمِءَإِنًا لَك ف صَكلٍ مين © َال يهو 


م ے2 


یس فى صل وکو o‏ الأعراف: .]١١-٠١۹‏ 
ولأن «الشّركه في التصوّر القرآن جرد واحدٍ من التجليات الأكثر مشيلا ل 
«الكفر»» لن يكون مدهسًا إذا ما عُدَّ حالةٌ من حالات «الصّلال». وإ أمثلة قليلة 


8 


مدره سم م عل ل ا 0 4 ر حم به سس فر 
چ يڏعوا من دوي اللو ما لا يضمره: ما لا نفعه دللكت للك هو الشلل اليد 4 


EE ۴‏ لاجو عور BE E‏ 
0 4 [الأنعام: 6 3]. 
ہا يدون ویو الھک إن يرد لتم رر ا قن عق سهم ينا 
را دون © نإ یکل شبن © £ [یس: 5-1 1]. 
ويمكن القول على الحقيقة إن «الكفره في صُوّره كلها الال فمن يكذبون الوحي 
مثلا ضالّون: 


رگ ل ص یا و اکرر ےر لھ سے ع ن i‏ %-- 
ا الواقعة: .]57-041١‏ 


E rey ¥‏ يه سود ت اعدو الله وأحمنبوأ الطعوت ينهم 2 


ر چ رھ ر 


هَدَى لَه رر کن حلت مه الک ص E‏ 
عة الْشكزبيته © * [النحل: .]۳١‏ 


البنية الدّاخليّة لفهوم الكفر ۳۹ 


من دقَستْ قلويّهم: وهي ظاهرةٌ درسناها قبل - هم أيضًا في ضلال: 
کے ا رل 2 2س ع î Mer‏ 2 ور 0 0 
# أفمن شر رح اه صد لاسکی فهو عل نور من ري فويل | لعاسِيَة قلويهم من ذدر 
أنه ولك فى صَكَلٍ مين ) 14 الزُمَر: ؟7]. 
eS E‏ < 
«الظلم» يكون في السياق القرآنٍ مَظهرًا خاصا للكفر كا سنرى في الفصل الاتي 
لوا IG‏ 
# ...قويل لِلَذِينَ كفروا من مشې د وو لے ١‏ یع بهم ابر نوم و کر 
المد الوم في صلل من ل )4 [مريم: ۳۷ -۳۸].وانظر أيضًا: 
+ هدالق الو اروف مادا ڪل لذن من EOF EECA‏ 
[لقان: .]١١‏ 
75 8 ت ا ړو . 
حتى مَنْ هم «في شك» من الحقيقة هم الان في ضلال بعيد. ومثلهم في ذلك 


... واد ءامنا مُشْفُِونَ مها [السَاعة] وَيعَلَُوَ نها أل آلآ 


فى أَلسّاعَةٍ لني صَكَلٍ ب بعي بيد )W‏ 4 [الشّورى EAA‏ 


ا مَل و يَف من ية ريه إا الصاوت (2) 4 [الحجر: 01]. 
الفعل «ضلّ له عددٌ من المرادفات في القرآن تُستخدّم تقريبًا في المعنى نفسه في 
التوع نفسه من السياقات. الفعل «غَوِيَ» أو «عَّوى» واحدٌ من الأفعال الأكثر أهميّة 
ويعني «ضل عن سواء السّبيل». وي المقطع الآ فان «الغاوي»؛ وهو اسم فاعل من 
هذا الفعل» بمعنى «الضال»» يكون مضادًا قبل كل شيءٍ ل«المتّقي». الذي يعني كا نعلم 
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من کش الله» ولذلك فإنّه بعد آيات قللة طهر عل نحو واضح 5 ل دضال:: 
OES RO ERO AFA‏ 
NT‏ إِذ وب م برت الْعلَمِينَ (OE‏ 


.]۹۹-٩۹1/۹۱- ٩۰ الشعراء:‎ [ 

على أن كون الفعل دغَوَىء مرادفا ل «ضلء في معناه الذَينيّ» يمكن إثباته بحقيقة 
أخرى: هو أنه يستخدم أحيانًا في القرآن للدّلالة على عكس الاهتداء: 

...وعصو ادم رید غوف )نے ابه ربد اب فاب عه وَحَدَى (53 £ 

[طه: ۱۲۲-۱۲۱[ 

مرادفٌ آخر مهم هو راغ (الاسم: رَيْغ) بمعنى «انحرفء أو حاد عن الطريق 
السحيح». وههنا مثالٌ نموذجيّ لاستخدامه: 

الت هو ای اذد عَليِكَ الْكتب ينه ایت کت هن أ لكك وأ متسيهدت 


er ¢‏ مده رص رم 7 


e 4 ED‏ مح اج سن م عرس ا 
ما ألْدَينَ فى يو ی فيتبعون ما تبه ينه اعا الْهَِنَةٍ وابتغاءَ تأويله- وما يعلم 


السام 
١0‏ 
ا 
8 
١١‏ 
1 
5 
o‏ 
0 
9 


اويه إا وال خوت في العام يقولون 1م 
آلا لبنب ا) ربا لا رع فلوہتا بعد د يتا وَهَبّ لتا ِن لد 
[آل عمران: ۸-۷]. 

ومثْلٌ ذلك الفعلٌ «عَمة»» أو «عَمَهَ» الذي يعني تقريبًا «تردّد في الأمر من التحير 
ول يعد يعرف أيّ سبيل يسلّك:. والفعل» كا هو واضمٌ» مناسبٌ جدًا لوصف حالة 


الكافرين الذين يذهبون ويجيئون في هذه الدّنياء من دون أن يظفروا بالوجهة الصحيحة: 
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١‏ ٥ار‏ مش بلي وبا م مله مه مهرد © 4[ التمل: ]. 
وشبيةٌ جدًا ب «الصلال» في الارتباط القويّ الذي يحمله بالهداية» الغفلة التي تعني 
حرفيًا دعدّمَ الانتباه» أو «عدَّمَ الاهتمام». ولا شيء يوضح المعنى الأصلّ هذه الكلمة 
أفضل من الاستعرال «الدَنِيويّ» ها. ويُقدّم القرآن نفس مثالا مثيرًا. والمقطمٌ موجوةٌ في 
سورة يوسف؛ وهي توضّع على لسان يعقوب» القلق جدًا على ولده الحبيب» يوسف» 
الذي سيّخرجه إخوئه لكي يرتع ويلعب في الهواء الطّلق: 
ب ایی لحر أن مهبو أ ہو وأا كديأ حل لذ دار عن عزوت © £ 
[ يوسف: .]١7‏ 
وبينها يكمن «الضّلالُ في استعماله الدينيّ في الد عن طريق الهداية؛ تعني 
ال ا لادان مهيوذ ا دوين ار أن بط انا أن 
«الصّلال». كما رأينا قبلٌ» يمكن أن يدلّ على الحالة التي تسبق الوّحْيء كذلك «الغفلة 
يمكن أن تستعمل في الإشارة إلى ظروف الإنسان في المرحلة التي تسبق الوحي. وفي 
سورة الفرقانء الآية .٤٤‏ رأينا الكافرين يشبّهون بالأنعام في صفة الضلال التي يجدون 
أنفسهم عليها. والتّىءٌ نفسّه تمامًا ينطبق عليهم في شأن خاصّية الغفلة التي يرهم : 
من بد أده َو لدی وَمن يُضَدِل َأوْليكَ هم ليرو (©) َد درا 
1 


لہ َا ا انين مم وب يهود ا وم أ ل يرو ا دم 


اا 
6 
ر 


4 ت 
ءاذان لا دسمعون يبآ 


ع 


عر رمعم الي 


ولَجِكَكَلَمَ بل هم صل ویک هم الفئرت © 4 
[الأعراف: ۱۷۸ -119]. 
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۳۹1م نَل اریز لیے ا انز رفوا ا ندر ءاوه مهم عاو ((2) 4 
1 
ا ل م 
جر ن تمص عَلَيكَ اخسن الْقَصْصٍ يمآ اوتا لک هدا ألْكّرْءَانَ ون كنت من 
ْله لَمِنَّ تفلت 7 4[ يوسف: ۳]. 
والمثال الآتي يربط بقوّة بين الغفلة والكفر والظّلم والشّرك: 
ار سعد 
ومن ما بل حكن طييييت» (50 إيسكُمْ ومان دو ين ين ل دخ 
کھاوردوت س 4 [الأنبياء: ۹۷ -۹۸]. 


وفيا مساق أقدم مثالين يوضحان الترادف الدلايّ بين الكفر والغفلة: 


37 


ر 
ج رلور 2 ر مے ا 


... ا اه ادى أفرم افر (©) وليك المت طح آله عل 
س ا ر ط ر مم عر 
لوبهم و سمه وأبصرهم وأؤلتيك هم انوت 4 
[النحل: .]۱۰۸-۱٠۷‏ 
ندرب رة إو شی ال و فی عفار ولا بوك © 4 [مريم: 4م] 
وأنذِ رهم بوم الحسرةٍ إذ فى لامر وهم في فلع وهم لا يؤمنود مريم . 
الهوى سببًا مباشرً ا للضلال: 
يذكر القرآن هوى (جمعه أهواء) على أنه السّبب الرئيس والمباشر 
ل «الصضلال». ومن يتبع هواه في مسائل تتعلّق بالإيمان الدّينيٌ سيضل يقينًا الطَريقَ 
السَويّ. ومن يتبعون الشخص الذي يتّبع هواه لا بد من أن يزيغوا عن سبيل الله: 


البنية الدّاخليّة للفهوم الكفر Yer‏ 


3 7 مي م < ra:‏ ولايء ر 
8 أن اعد لدت تدعو من دون أَمَه فل له آي أَهواة ڪم قد َكلت 
َا آنا مرح الْمَهْسَينَ ر £ [الأنعام: .]٠١‏ 


چ و f‏ دم ود سمه E42‏ بے 


م وَمَنْ أضل مِمَنِ أسِع هوه خير هُدَى ت اله إت اله لا هدى الوم 


لطَدِلِمِينَ (؟ £ [القصص: ٠١‏ 
e‏ مه - هله 2 ےک 


[ ° . .ولا عا هو قوم قد ملوأ من نل وَأَمَصَلوا کدرا 
عن ما الیل £ [المائدة: ۷۷]. 

واه ذو مغزى كبير آنه فيا بعد في علم الكلام آل الأمر إلى أن ر يُسمّى المبتدعة دأهلّ 
الأهواء ”“. وهو واحدٌ من التعابير المفتاحيّة للفكر الإسلاميّ. وفيا مضى في الجاهليّة 
استخدم لدي دورًا مهمًا. الاختلافٌ فقط آنه في ذلك الوقت حملت الكلمة إيماءات 
جيّدة وسيّئة. ومثالا للأولى يمكن أن نورد بيت تأبّط شرا الشّهير: 
يِل التشگي للمُْلِمْ يصييهُ ‏ كيرد اهوى شتى النوى والمسالكِ”» 

ومِثْلٌ ذلك البيتٌُ الآتي لشاعر يجهول. بحت فيه رجالٌ قبيلته على التَأمّل واليقظة 
قبل فوات الأوان. أي قبل أن تفنى القبيلةٌ قامًا: 
أفبقوابني حَرْنٍ وأهواؤنامعًا وأرحائنا موص ولإ قط 0 


ني علم الكلام, الحوى (جمعُه أهواء) مصطلح خاص يُستعمل دائمً) في معنى ازدرائي. فالأشعري مثلا يقول: 
«المعتزلةٌ والقَدَريةٌ الذين زاغوا عن احق قادتهم أهواؤهم إلى التقليد الأعمى لرؤسائهم وأسلافهم وإلى تفسير القرآن 
بطريقة اعتباطبة».كتابٌ الإبانة» الطبعة ۲ (حيدرآباد الذكن» ۱۹٤۸‏ م)» ص". 


۸ أبو تمامى الحماسة»١‏ . /87. 
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ومثالاً لاستعال الكلمة بمعنى سيّى. سأقدّم الشطرٌ الآني لعنترة: 
لاني ر 

ويمكن كلمةً «هوى» أن تُستعمل تقريبًا بمعنى الميل الطبيعيّ للنفس البشرية» الثاشئ 
عن الشّهوات واللذائذ البهيميّة. وفي السّياق القرآنّ تعني تمامًا ميلا فاسدّاء قابا لأن 
يحرف الإنسانَ عن الطّريق الصّحيح. هكذا يأتي «الهوى» في القرآن ]١411‏ ضدًا ل 
«العلم»» أي علم الحق الموحى به: 

+ ...وكين أتبَمك أَهْوَآءَهُم ين بد ما ج1 بت الهلم إِنك إذا 
ييب 8 * [البقرة: 40 .]١‏ 

اسع ليت ظَلَمُوا هرهم بير عو فمن دی من صل آنه وما هم ين 
صرب ا 4 [الروم: ۲۹]. 

# ون رى عنك الود ول الى ج سی تم مم فل رك شی أله هو دی لین 
تبعت اھ ھم بد ای ج1 م لیر ما کک مِنَ لَه ن ٍلا كير © 4 [البقرة: .]١١١‏ 

وسيتضح ما تقدّم أن باع الإنسان هواه» بمعنى ما ليس بيلّم» ليس في التتحليل 
النهائيٌ سوى اختلاق ظنون طائشة في شأن الله وتنزيله. وهكذانرى أحيانًا امهوى 


4 نفسهء ۱۹۴ . 1 


۰ عنترة» الديوان» نشرة عبد الرؤوف (القاهرة» من دون تاريخ)» ص٦۱۸‏ البيت١‏ . 
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يُسِتِبِدّل به تعبيرٌ من قبيل «الظنٌ». وههنا نأخذ الحالة الأكثر وضو 
+ ین میلح سڪ من ف رض بض و عَن سيل إن e‏ 
إن هم لا يحْوْصُوتَ © £ [الأنعام: 117]. 
ولاشك في أنّ «العِلّم»» هو نفسه» قد يحل عله «الحقٌ» ذلك لأا كما رأينا قبل 
ليسا سوى مظهرين مختلفين لشيء واحد» هو الوحي: 
...تاحصم تہ يما آَل ا رک بح امرخ عتا 14 بی الك ني 
e AF AKS‏ المائدة: .]٤۸‏ 
ec‏ ل U‏ 
عليه أحيانًا في القرآن بتعبير دال جدًا: «اتخذ إلهه هواه»: 
چ أف 2 ت من نخد | لهم هوبل وَأَصَلَهُ صله آله عل عار وح عل ممه و وَهَلدِء وَجعَلٌ عل بصَرِوء وة 
ا فاد تَذَكَروة © [الحائية: ۲۳ .وانظر أيضًا الفرقان:١٤].‏ 
وة مْرادف أقل أعميّة ل «الهوى». هو الشَّهوةٌ وهي كلمة تعني «الاشتياق؛ أو 
الله أو الغ العارهة.:ومكوق ينف التياقات أن عل عل اومن دون أن 
ينشأ عن ذلك اال للدم 
+ وال بی أن يسوب ءا مم وريد ادر يمو هوت أن يلوم 


عَفِيمًا  )(‏ [النساء: ۲۷]. 


.)١١۳-٠۳۰ درسنا قبل التتضادً الأساسي بين الظنّ والعلّم في سياق مسألة الشّرك (انظر الصفحات‎ ١ 
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چا خَلفَ بعرم لف أصَاعُوأ اللو وأتبعوا الوت صَسَوْفَ يلْقَونَ خَيّا 2 4 
[مريم: 59]. 

موقف التكار : 

عنصرٌ آخر مهم في البنية الدلاليّة لمفهوم «الكفر» هو التكبّر أو العجرفة. وعلينا أن 
نلاحظ آنه في التصور القرآنّ لا يكون التكبّرٌ الفطريّ للعقل مجرّدَ واحد من الملامح 
المختلفة ل «الكفر». ولا يني القرآن يؤكّد هذا العنصرٌ في بنية الكفرء إلى حد أنه في 
حالات كثيرة ييا ليمثل الخصيصة الأكثر تشيلا ل «الكافر». فالكافٌ إنسانٌ متكتر 
متعجرف بالمعنى الدَّينيّ. وحتى تمل سريع للكتاب العزيز سيقنع أي إنسان بألّه ينظر 
إلى ظاهرة الكفر في المقام الأول من هذه الزاوية. وفي القرآن يدور المتكهيّر المتعجرف 
بوصفه الشخصية الرّئيسة في منطقة الصّفات السَّلبيّة: 

# قَالَ] الملا لذن ل لِمَنْ ءامن متهم 
کوت ات یکا مسل ين دی الوا إا بسا اسک بو مؤمئوت © قال 
yy‏ بألَدِى 0 42 [الأعراف: .]۷٦-۷٠١‏ 

+ يَلَ مد جَادَنَكَ ايت فَكَدَبتَ يبَاوَاسَمَكْبَرَتَ وکت يرب الْكفريسَ (2) 4 


ويستفاد من هذا ًا أن «التكر. في جانبه الفعال بضاد اما دالإيهان». والمتكترون 
لايمكنهم قول «الإيمان». ر شكس ذلك فان السقين لأ مسرن 


سد 2 - 0-0 
+ وکال موس ای عدت برق ورب کہ من كل متكي لَابُؤْمِنبْوَو ليساب 4 


البنيةٌ الدّاخليّة لمفهوم الكفر EV‏ 


ا ر ور 


ادت اموا واوا المتلعت موو تورف ور ده فق 
ی واا الت اس تکفا واسیکروا فدہ عَدَابًا لیا ول جدود لهم 


دون أل ولا ولا مَصِيرَا WW‏ 4[ النساء: 1¥[ 


جز واوا ما تاتا یو من ءاي کک ن کک یزیت 2 اسلا لیم 


بج ع ردس ا ا م ر ل ر کے 


لطُووَانَ وا راد وَاَلْشْمَلَ وَالصّعَاومَ لدم ءات مُعَصَّلتٍ مكيروا وکا وما ر 120 )4 
[ الأعراف: 17 .]١۳۳-‏ 

زرا كرف جد | بالا تدعا ف هذا التشياق ما قلا مل ق شان النضيلة 
البدويّة المسًاة «المروءة». فالمفهومٌ» كما رأيناء مبنيٌ على نظرة عالية جدًا إلى القرّة 
البشرية. وقد عُدَ شيئًا عاديًا جدًا في الجاهليّة أن من كان مدركًا لتأصَل القوّة في نفسه 
لابد من أن يُظهرها في سلوكه كلّهءولابدٌ من أن يتصرّف بفخر وتكثر. ا 
الدَينُ الموثوق الوحيد في الجاهليّة» ضبطت ضمن حدود ضيقة على نحو لا تنال فيه من 
كبرياء هؤلاء الأشخاص. ومن وجهة النّظر الإسلاميةء في أيّة حال» لم يكن مغل هذا 
المؤققت لل جل أف فتن قورة هائلة عل الشلطاك الأعل لله وقد أوشيبحت قبل آله بحت 
في علاقات الحياة اليوميةء يشدّد الإسلامُ على أهميّة الالتزام بفضيلة ٠ال‏ جلمه. والحقٌ آنه 
توجد في القرآن إدانةٌ دائمة لمن «يمشون في الأرض مَرَحَاءء وينتفخون بفخر غير 
معقول» ويجأرون بصوت مزعج جدًاء ويضطهدون الفقراء والضعفاء بتعاليهم 
الأعمى: 


رک کک ےچ ی ت 5 
# ولانصعر خد ك للناس ولا تمش في الارت 


۲٤۸‏ تحليل المفهومات الرّئيسة 


2 
د 


الا واتعيد ف ميك اضق صويك إن انك الأصوات E‏ تيبر ل 4 
[ لقیان: ۱۸ -۱۹]. 
مثل هذا الموقف الذي» حى في مجال علاقات الاس بعضهم ببعض يُغضب الله 
يقيتاء يبلغ ذروة الإجرام عندما يُنَخذ إزاء الله ورسوله والتنزيل. وابتغاءَ فهم هذه 
النّقطة علينا فقط أن نتذكر أن اسم «الإسلام؛ نفسّه لا يعني سوى التسليم وها لخضوع. 
وههنا بعض المقاطع التي تصف بتعابير ملموسة جدًا رد الفعل من هذا النّمط الذي 
تقدّمه «آيات» الله في الكافرين: 
+ مَشيلَكيفَ عدر 20 فيلَكِفَ هَدَر )م نظر ]١4518(‏ عبس وَبَرَ )مم أدب 
ونتک )فقا إن مدال جر ُؤْئدُ رن هذ إلا درل انبر ا 4[ المدَثّر: 715-19]. 
وسيلاحَظ أن التعبير الأكثر استعالا في هذا التوع من العجرفة هو «اشتكبر» 
الذي هوء كا رأينا في فصل سابق» اشتقاقٌ من الجذر ك ب ر الذي معناه الوضعيّ 
ل Sg‏ 
١‏ اکا لکا ميل م لآ إل إلا اھ مكرود ا ویول نا تارا الا 
لاع خوخ 1 [الصافات: ۳٠-۳١‏ ]. 
+ ثم سلتا مُوبى وخا مرو ایتا سان مین © إل وزعت وماد 
فاشتکا واوا وما مالین ۵ تاوا أن لسرن معلا وَهََمُهُمَا کا عيدو © )4 
[المؤمنون: ٤¥ ٤٥‏ ]. 
وههناء ليكنْ مُلاحَظَاء يُستخدم النض القرآنَّ كلمتين مختلفتين هما: «استكبر» و 
«عال»» ابتعَاءً التعبير عن المظهرين المختلفين للحالة نفسها للمسائل. الأولى» التي هي 


البنيةٌ الدّاخليّة لمفهوم الكفر ۲۹ 
ندل اتدل فل ا كو ويه هة خا او لاه ا ذات ا 
مستمرٌّةء أي بوصفه انفجارًا مفاجثًا للانفعال العنيف المتمثل في الغضب المزدري» بين 
شير الكلمةٌ الثانية التي هي صفة بمعنى «متعال» على نحو واضح إلى صغة التكر 
الفطريّة التي هي دائمًا هناك» في قاع العقل» متأهبة للانفجار في أية لحظة عند أقل إثارة. 
والمثال الآتي سيجعل هذه النقطة أكثر وضوحا: 
. ال 85 r‏ سر کہ لراش ی 2 ا 0 سول 
7 لذ کال ريك للم کیک ی لق مسرا من طون ا ادا سوه وُت فيه ين روج همعو 


3 2 7 ی 
7 00 0 3 ايْلتَ 2 سے aT‏ 
مه سد © 9 فسحد الملتيكة کک جم KOE‏ لا إبليس اسَتَكيرٌ 5 لغري 


3© بيس ما متك ن َد لما علقت يدق تكرت وت م آل 2 4 
[ص: ١/ا-‏ هل]. 

في بعض الأحيان تظهر كلمة «عالي في صيغة الاسم «علوٌ» ويظل المعنى المعبّر 
عنه هو نفسه: 

+( لما جا ھم ایشا مص قاو هلدا خر ميوت (0) جحد يها وأستيقتتها فم 
ظلنا ومر انظ ر کیک کان عة ألْمَفْيِيِينَ ™) * [ النمل: 4-1 .]١‏ 

وهنالك كلمة أخرى وثيقة الضّلة بها نحن فيه هي «تكبره - وهي صيغة فعليّة 
أخرى مشتقة من الجذردك ب ره هي أيضًا نُستخدم كثيرًا في النوع نفسه من 
السياقات. وبقدر ما نستطيع أن نحكم من خلال الاستخدام الفعلّ هذه الكلمة في 
القرآن. فإتهاء خاصّة في صيغة اسم الفاعل منها «متكيّر» تبدو تستخدم للدّلالة على 
التكبّر بوصفه صفة دائمة للكافر أكثر من أن تصف الانفجار اللحظيّ للانفعال. 
وسيكون جديرًا بالملاحظة أن البيضاويّ وهو يفسّر المقطع الذي نحن إزاءه يشرح 
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«العالي» ب «المتكير»: 

« سارف عن اکال كبرو ف الايّضٍ ِب لق إن برا ڪل ايو لا 
ایا ناكد موا سیل اد لا عدر ميل ون کا سيل الى تدده 
اتم كبوأ ايديا واا عَنْهَا حملن (2) 4[ الأعراف: .]١47‏ 

المقطمٌ الآني مهم جدًا لما نحن في صدده لأنه يرز العلاقة الأساسيّة التي تجمع بين 
الشرك والكفر والتكتر في سلسلة دلالية مترابطة: 


م همدو جر 9 و 504 2 
إذ الأغلال فى ف أعَكَقهم و والمُلسل ف ن ل ف اليم تُر في ألنَّارٍ 


جروت ا قبل یم أبن ما شمر مدر (2) ين شونا ا 
تك تومن تمل كبن كلك مل 151 ااا تخر ف 


رض يتثر لی ریا توخو © دخلا باب جَهَكَمَ یر نما يل 
موی الْمتَكَيرِينَ 4 [غافر:77-1/1]. 

وعلى نحو مشابه» يكشف المقبوسٌُ الآتي علافةً التساوي الدّلا التي توجد بين 
«افتراء الكذب على الله وموقف التكبّر (افتراء الكذب غير الذينيٌ > التكبّر). ويضاد 
هذاء أيضاء غ تجو دال 517 «التقورى» أي خحشية الله: 

ووم لَِيكمَةِ تَرَى الس كَدْبوأ على الله وحوههُم 0 لحن ق جهنم مو 
کیت وی أله الزن نَمَو يسَفَارَتِهمْ لا يمهم الشوة وهم َرَت 
NG‏ 

الفكرة نفسّها يمكن أن يعبّر عنها بإسهاب تحلييَ يتضمّن الوحدة الدّلاليّة 
تارق ضيعة غر زمايّة ال الك وها شال له يفش باللناسيف 53م 
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,المدلٌ» حول الله الذي يناش حاضرًا ‏ بمنطق «التكبّره في القلب: 

¥ إنَّ اليرت كد دلوت ف ۶اک ت الله ي َير لطن اَم إن فى وره إل 
نكم نا كو ا ا د يمد ا ر ا ييح لبد ) 4[ غافر: 57]. 

ولا جدال في أن «استكبر» ليست الكلمة الوحيدة الدّالة على التكبّر الشيطان 
الذي كوّن مادّة المناقشة السابقة. وقد رأينا قبل على الحقيقة أمثلةً نل هذه الع ابير في 
الصفة «عالي» والفعل «استنكف.. وفي العربيّة القديمة هناك عدد من الكلمات الأخر 
المرادفة تقريبًا ل «استكبر» (أو تكبّر). وبعش منها يظهر في القرآن بتكرار واضح ويفيد 
في إبراز مظهر من مظاهر ظاهرة تكبّر الإنسان على الله: 

-١‏ «بغى». لاب أن يُغري «البغىٌ» صاحبّه بأن يتجاوز الحدود الدقيقة لمجاله في 
الحياة الاجتماعيّة. ويبدو الفعل «بغى» يعني أساسًا «أن يتصرّف الإنسان بتجاوز وظلم 
إزاء الآخرين» بسبب غروره وإعجابه بنفسه. وفي معرض إشارة ابن إسحاق إلى 
الاضطهاد المسرف لأوائل المسلمين بأيدي مشركي مكّة؛ يستخدم هذه الكلمة في 
وصف ذلك الوضع: «فلا عتت”' "قري على الله عز وجل» وردّوا عليه ما أرادهم به 


من الكرامة» وكذبوا نبيه و وعذبوا وتوا مَنْ عبّده ووخده وصدق نبيه واعتصم 


١‏ في شأن معنى هذه الكلمة؛ انظر بعد الصفحتين 58 69-١‏ ١[من‏ الأصل الإنكليزيّ المشار إلى صفحاته 


داخل المتن]. 


oY‏ تلل المفهومات الرئيسة 


بدينه» أن الله عز وجل لرسوله يفي القتال» والامتناع والانتصار من ظلّمهم وبغى 
عليهم”" '. وفيا يأتي بعص الأمثلة لاستخدام هذه الكلمة في القرآن: 
# وَلَوْ يسط أله اررق له ٍ! إعبادو- عا في أ لارضٍ ولك مرل مدر ّا ما 
ت [الشورى: ۷ 
«لبَغّوا»» أي» ولنقتبس هنا كلمات البيضاويٌ: «لتكَبّروا وأفسدوا من الْبَطر». وهذه 
الكلمة الأخيرة ستشرح عا قريب . وليس من شأننا هنا إلا أن نوضح حقيقة أن المفسّر 
الشهير يفسّر «بخى» ب «تك. ويجد هذا التفسيرٌ سندًا قويًا في المقطع الآني: 


ن رو ڪات ين فوم موي فق اتهم واه من ألْكُوزْ [51 ١‏ ] مان ماه 
تنو اة أو الو لذ مَل هه مهلام َه لا يب المعو © وبي فا 
لظ 1ن انق ES E‏ انين سكا a‏ 
ليك ولاك الْفَسَادَ فى الأ 18 لا عت الْمفْسِينَ ا قال سما أ ويس عل عم عند ی 
یلمآ ائه د حك من ملو يرت الْترون من هر شد نه قوتت جنم ولا 


اهنا 
٠‏ 
اا 


ْمَل عن دنهم الْمُجْرِصُوت 200 £ [القصص: .]۷۸-۷١‏ 

وههنا نرى كلمةً «بغى ؛ تُعطىء إذا جاز التّعبير» تفسيرًا سياقيًا . نُساوىء قبل كل 
شيء» بفعل آخر هو «قرح» (لاتفرځ)» بمعنى «أن يفرط في السّرور بشيء». ومن هذا 
يغدو واضحًا أن «بغى» تشير خاصّة إلى حقيقة كون قارون فرحا بغِناه؛ ثول بقوّته 


المادّية. ثم يُذكر «الفسادُ» بوصفه تيا ملموسًا في سلوك ال حالة الباطنية التي يُدَلَ عليها 


1 ابن إسحاق 5317031 
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ب «بغی»؟ معنى «الفساد» نفسّه 3 سياقيًا جزتيًا بمقابلته ب «الإحسانى أي القيام 


بأعمال الخير والتَصِدّق. وفي الآية الآنية» تُستعمل الكلمةٌ في صيغتها الاسميّة بَمْيه في 


سلوك فرعون. في ملاحقته موسى وبني إسرائيل: 


سر سل ر ج صل 25 ىص 7 ساس سا Ir‏ ع o‏ س ِو orl‏ ري A‏ 
# وَجَوَرْنَا بنج نیل البحر فانبعهم فرعون وجوده بِعيا وعدوا حى إذآ أدركة 


00 


صرق ال ءامد أنه کرک لا الى امت بوه بو نويل م نيابو © مان وقد 
E‏ وکت من ألْمْفْسِيِينَ © 14 توس -١!4؛‏ وانظر أيضًا: الأنعام 
6 ]. 

كلمةٌ «عَدُوّاء في هذا النصّء التي تظهر في كثير من الأحيان مجموعة مع يعاد 
تعني تقريبًا «تجاورٌ الإنسانٍ حدوده؛ ومن ثم «أن يظلم». ويمكن أن يُلاحظ مرّة أخرى 
أن عنصر «الفساده يدل في السياق. تعبيك لإ وذ عَصَبْتَ 4 يُظهر ظلا آخر للمعنى 
موجودًا ني «البّغيء. 

وعنصرٌ «العنف» أو «الاعتداء» يمكن أن يدرّك جيّدًا في المقبوس الآتي: 


رہ ھی ر 2 > او س ر س رر 
لمن آنتمر بعد ظلیو '' اچک مَاعَكَهم ِن سیل 1۱٤۸1)‏ انما سيل علا 
6 


ممم و ر ےی و مە Fr sk‏ 00 
يظلمون الئاس وسَعونَ فى الأرض بغير الح أؤلجلك هر عَدَابُ اید 4 


[ الشورى: ١غ-55].‏ 


4- كونٌ «الظّلم» ودالبَمْي» كانا مترادفين تقريباء سيُرى جيدًا في البيت الآني للشاعر الجاهل الشهير عنترة: 
أ و 5 5 م لي وب وق 1 في 1 ال ب وال 1 


ot‏ تل ال مات الف 
۲ بَطِرٌه. في الاقتباس من البيضاويّ» صادفنا هذه الكلمة في صيغتها الاسميّة 
i‏ ۰ 3 2 7 - 5 
البَطره ويعني الفعل تقريبًا يفرح (الإنسانٌ بغناهء مثلا ) فرحًا شديدًاء ؛ ويوحي بأنّ 
الإنسان يفرح فرحًا شديدًا إلى حد آنه يتكبّر مفاخرًا. ولا يقدّم القرآنُ نفسّه مغلوماتٍ 
كثيرة بشأن البنية الدَّلاليّة هذه الكلمة. لكر المثال الآتي سيفيد في إيضاح جانب مهم 
ل 5 رد 0 
وم اتا من فَرْمسَة بَطِرَتَ مھا ملك مَسكتُهُحْ لر شنک بعد رَهِرٌ إلا 
يلا وتان الورئي> (ه) 4 [القصص: 68 ]. 

ويمكن مقارنة هذا المقطع على نحو مفيد بالمقطع الذي سيقدَّم بعدٌ بوصفه ثاني 
مالي عتا [الطسلاق:8]. وينبغي أن يُتذكر أيهّا أن التعبير 
+ وگ أََلَكَنَا من فَرَييِمَ... 4 هو تقريبًا صيخة محفوظة 1166© 8 لوصف النّهاية 
البائسة للكافرين. ويظهر هذا أثنا ما نزال في حقل الكفر. 

۳ «عتا». هذه الكل أحد مرادفات «استکر» وتعنى تقرينًا أ فر الان 
بإسراف» و «أن يستكبرَء؛ ومع حَرْف الجر «عَنْ؛ الدَالَّ على حركة الانصراف معن 
شىء تعني «أن ينصرف بازدراء عن شيءٍ مأمور به»» «أن يثورٌ على أمر». وإذا ما حكمنا 
من خلال أمثلة كثيرة لاستعمال كلمة «عتاء فعليّاه ربّما نقول إن «عمَاء ميل إلى أن تشير 


= (الديوانء ص1۲ . البيت0). وههنا يشير الشاعرٌ إلى سلوك رجال قبيلته الذين برغم أن عنترة ساعدهم كثيرًافي 
الماضي بسيفه. يؤذونه بقوهم عنه إِنّهِ عبدٌ أسود. وهو يقول: «سأذكّر قومي بظلمهم لي ويغيهم عل وبأنهم قد 
عاملوني بظلم في الأحوال كلّهاء [المؤلف]. 


البنية الاخليّة لمفهوم الكفر o00‏ 
إل التَجلَيّات العيانيّة الظاهريّة في السلوك أو التعبيء للتكبّره في حين تبدو «استكر» 
الك ل اقالة O E N SC‏ 
يؤكد هذا التفسير: 
ولآ لے ولا ازل عمتا الملسيكة أو ری را قد اس ترا ف 
هم وعو عنوا كي گی © [الفرقان: ١؟].‏ 
5 


۹1م وكين ين عرس عت عَنْ أتي یا ومسلو حاسبتھا سا سيدا دته 


دايا 7 £ [الطلاق: 4]. 

ا ما ہوا عه فا لح وا رده سوت < 4[ الأعراف: 117]. 

٤-«طغى».‏ هذا الفعل مرادفٌ آخر ل «استكير»» يؤدّي وظيفة مهمّة في القرآن. وإذ 
ر مطل .من الكتورة البلاغية لاء احدنى إل الا عل ال دان يهاز ا رة 
ويغمر الضَفافء آل في النهاية إلى أن يعني بوصفه استعارةٌ موقف الازدراء أو الافتخار 
الثائر. وهكذا فإِنْ مَنْ طغى» وفقا للأستاذ مونتغمري وات» هو «من يضغط غيرَ عابئ 
بالعقبات» وعلى نحو خاص» غير عابئ بالاعتبارات الأخلاقية والدينيةء مَنْ لا يسمح 
لشىء بأن يوقفه ولديه ثقة مطلقة بقدراته»» وفي السّياقات الخاصّة للقرآن تدل الكلمة 


على «غياب الإحساس بكون الإنسان مخلوقاء... مع إغفال أو إنكار الخالق '. 


Watt, p.67 . 
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ويقول اللغويّ العريٌ» البيضاويء في تفسيره سور «المؤمنون» الآية ۷١‏ إن الطّغيان 
يعني «الإفراط في الكفر» والاستكبارٌ عن الحق» وعداوة الرسول والمؤمنين». 


ويُستعمل «الطغيان» مجموعًا مع «الكفر» في كثير من الأحيانء مُظهرًا أن الكلمتين 


لم ص فور ممعي و وى > لخر وهس يت د مو دعو ص ع اسر ل عرس 
0 فالت Tê ١‏ لله مغلولة لت آيد هم ولعنوا ؛ قالوا بل يذاه مبسوطتان ينفق کف لكام 


ت 


ر اک ب و dh‏ اي 019 a‏ 2 7 5 1 ¥ 


أيضًا: الآية 14 ]. 
ر مور يس ع كر ووه سم سا ل ع يه عرس لجسي ل لطعي کس ر 
وأما الغلدم دكن ايء مون يتا أن برهِفَهُمَا طُنينا وَكفرًا س 4 
[الكهف: .]68١‏ 
رداك اانا أن تسر و للق أب انه ف لدو اعد يمه ولاحط أنه ن 
5 00 1 ل 
المقبوس الأتي تظهرٌ الكلمة في صورة مختلفة قليلا: طغوى. والمعنى هو هو: 
كدت مود يطغودهآ ا إذ انمت اسنها ا £ [الشمس: .]17-1١‏ 
يُستعمل «الطغيان أحيانًا في موضع ءالتَفاق»» موقف الذين إذا لقوا المؤمنين قالوا: 
.2 د 5 5 × ع سس 2 را ره مه 0 
«آمناء» ولكن إذا خلوا إلى شياطينهم ]١50[‏ قالوا: + إا مَك نما ن سروت س 4 
ال وبمل القرآن كلمة رطاف عل قدو ماسب عدا فى وض ف هذا 
النط من الشلوك آلا 
تربءه؟ راو م ابرعم ق 4 
۴ مهيمر بوم يمد فى یوم يمهود ا 4 [البقرة: ١6‏ ]. 
ويمكن أن يلاحَظ أن عَم فعل يظهر كثيرًا جدًا مجموعا مع «الطّغيان». مشكليّن 


البنية الدّاخليّة لمفهوم الكفر oV‏ 
هكذا واحدةٌ من العبارات المسكوكة الأكثر استعمالا المستخدمة في القرآن. والدّلالة 
الدقيقة هذه العبارة المسكوكةء «في طغيانهم يعمهون» تتوضح أكثر عندما تُستعمل في 
وصف حالة أولعك الذين يظلون غافلين تمامًا عن آيات الله راضين عن حياة هذه 
الدنيا: 

بإ لي لا جوت لِقَآءنا ورَصُوأ الي التبا وأطمأوايها وا 0 
٣ایا‏ عون © اوت اوم الا يما ڪا يَكي بوت )...مدر يي 


ت اخ 


لجرت لِقَهَنَا فى ملغيلنيجّ مهو رت ل * [يونس : [AV‏ 

فلم O o‏ ٤ار‏ َة لديا )4 وبين 
از وام من حاف مام ریہ وهی اتنس عن او : 

+« اما من کی ا وا کیو ایا ارو وناليم هى الأو '(ز])وأما من حاف مقام ریو 
ھی الس عن أو )قن اة هی المأوك © 1 النازعات: ۳۷۔۱٤].‏ 

وفي المقطع المقتبس أخيرًا جاءت إشارةٌ عَرّضية إلى «التقوى» من وجهة أتها الضدٌ 
ل الطغيان.. الكلمةٌ المستخدمة فعليًا كانت «خاف؛ التي تعني حرفيًا «حَيِي» وكثيرًا ما 
تُستخدم في القرآن مرادفة ل «التّقوى؛ (أو على نحو أكثر دقة» للفعل المطابق من الجذر 
نفسه: اتّقى). وهذه الكلمةٌ الأخيرة تستعمل أيضًا أحيانًا في النص على نحو تُحدِث فيه 
تغايرًا أساسيًا مع «طغى». وههنا مثالّ لها: 


¥ و لقن می متا © جت مذو نة الوب (2)... عدا ورك 
لق لتر تتلي ا ھکیو الا (5) 4[ ص ۰-٤۹:‏ 0ه 51], 
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- «استغنى». يأتي مرتبطًا ارتباطًا كا ب «طغى» في المعنى» الفعل «استغتى» الذي 
يُستخدم أيضًا في الدّلالة على فرط الثقة بالنفس لدى الإنسان. ٠١١[‏ ]لكته هناك أيضًا 
اختلاف مهمٌ في البنية الدّلاليّة بين الاثنين. وفي حال «طخى» فإف الصّورة المجازية 
الأساسيّة هي» كما بهت قبل» صورةٌ الماء الفائفض على الضفاف. أمَا «استغنى» فتوحي 
بالمعنى الأسامي المتمثل في كون الإنسان غنيًا أو ذا مالٍ» والجذرٌ هو مغ ن ي». 
رک قاوي للقرآن کی أذ يقوف کا دی كر عرق اللا ا معن أنه 
غنيّ إلى الحدٌ الذي يقف به وحيدًاء أي إن [سبحانه] مستقل استقلالا مطلقًا ومستغن. 
أا في حال الإنسان فإنّ تبني مثل هذا الاستغناء ينمّ على فقدان الإحساس بالمخلوقيّة؛ 
وما هو إلا التواقحٌ والعجرفةء اللذان يستلزمان إنكارٌ كون الله هو الخالق. ويعني 
حرفيًا دأن يعد الإنسانُ نفسَه غتياه ثم تبعًا لذلك «أن بحس بثقة مطلقة إزاء قدرته». ومن 
اللافت للنظر أن نلاحظ آنه في المقطع الآتي الذي يرمي إلى وصف إنشاء الحبلّة البشرية 
عمومًاء تظهر هاتان الكلمتان متجاورتين بوصفهما مترادفتين تقريبًا: 
كل إن امسن طق ان ياه انتنق 5 4 [العلق: 7-7]. 
في المقطع الآتي من سورة اليل يضع تناظرٌ البنية الفعلٌ «استغنى» مضادًا 
ل «اتّقى)): 


17 2 


+[ امسن أغطى وائ ا وَصَدَّقَ بلق ا سییر يسرك ا واا من بل وای 
ودب بای ل سيره ری ن 4 [الليل: ه- .]٠١‏ 
إن علاقة التضاد التي يمكن ملاحظتّها على نحو واضح هنا بين «اتقى» المصحوبة 
بصفة البَذل والإعطاء (في سبيل الله) وبين «استغنى» المصحوبة بصفة البَُخْلء ستقدّم» 


البنبة الدّاخليّة لمفهوم الكفر ۲0۹ 
خاصّة في ضوء ما قيلٌ في الفصل الخامس» إلماعةٌ موضحةً جدًا إلى البنية الدّلاليّة لكلمة 
اأ د 

1 «جبّار». إن من يضحّم نفسّه إلى حدّ أن يَعُدَ نفسّه «غنيّاء إلى درجة الاستغناء» 
بميل على نحو طبيعيّ إلى أن يكون مُهيمنًا على أقرانه في الشّؤون كلّهاء ويوق إلى أن 
يستخدم قدرةٌ استبداديّة مطلقة في التعامل معهم. و«جَبّار» هي الكلمةٌ الدَالَةَ على مشل 
هذا الإنسان. في الخال الأوّل الذي يأتي تصف الكلمة «القلبّ» لا الإنسان, لك 
الإشارة كا هو واضحٌ إلى الكمار عمومًا. وجديرٌ ]١51[‏ بالملاحظة أن الكلمة تَظهرٌ 
إلى جانب كلمة «متكبّر» مُظهرة أن الكلمتين متطابقتان تقرييًا في المعنى: 

8 .. دك يَطبَعْ ا ع ڪل قلي مكبر جَبَارِ )1 غافر: 5؟]. 

وفي المثال الآتي» يُلقى ضوءٌ جانبيّ مهم على معنى كلمة «جبّاره بِفَضْل أنماء إلى 
جانب كونها مقوّاةٌ بمعنى نعتيّ:عَصِيًا» تُابَلُ مقابلةً حادَةٌ مع كلماتٍ تنضمّن الحنان 
والتقوى: 

.اہ الک صا ا وت اا ين د وکو وکات کیا )وا وده وز 

ب ای € 4 [مریم: .]۱٤-۱۲‏ 

ويقدّم المقطع الآتي مثالا جيّدًا آخر ل «جَباره مستخدمًا في نوع مال تمامامن 
الوضع. وهذه الكلمات تجيء على لسان عيسى المسيح: 

8 وجعکنی مارك أبن ما حكنت واو صن الصو لكر مامت حي )وا بول 
رم حملن جبَارا سَقِيّا ) )4 [مريم: |[ 
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ازدراء التنزيل: 

موقفٌ «التكبر؛ و «العجرفة» الذي وُضِف في القسم السَابق بأنّه تمل لمن يرفضون 
لاناق كو ف ومن الكتوز الخ ويك القول غل القيقة إن كل الاه 
المتميّزة لظاهرة الكفر ليست سوى تجلياتِ كثيرة جدًا لهذا ا مو قف الأساسيّ. ومن هذه 
التجليات جميعًاء في أية حال» يظهر مفهومان في القرآن مرتبطين ارتباطًا مباشرًا جدًا ب 
«تكبّرء الكفار. أحدهما احتقارٌ كل ما جاء به ايء والآخر هو الجدال. 

يصب القرآن تكرارًا الكمارَ بأئِّم يستهزئون بالله وبكل ما ينزله. هذا الموقفٌ 
الاستهزائيّ يوضّح أنه مير جدًا هم. وقد رأينا قبل أن أهلّ الجاهليّة كما يصوّرهم 
القرآنُء كانوا ميّرين بالطيش الفَّرِح والغفلة الحمقاء. ونعرف أيضًا من قبْلٌ أن هذه 
الغفلة تنشأ في ميلهم إلى الذنيا. فعند من لم يروا شيئًا وراء الحياة الدّنيويّة الرّاهنة, لا 
وذ لدف يدعو ايحا LAE‏ اذا كت O E‏ 
والتعبيرانٍ الأكثر استعمالا في الموقف الاستهزائيّ الذي من هذا القبيل في القرآن هما: 
«اتَحَدَّه هُرُوَّاء و«استهزأء» وكلاهما مشتق من الجذر «ه زاءء. المقبوسات التي تأتي هي» 
من الوجهة الدَلاليةء ذاثُ أهميّة خاصّة من جهة نا يُوضح [157]: كل بطريقته: 
العلاقة الوطيدة التي توجد بين الشَّرك ‏ الكفر والاستهزاء: 


اصع يما تمر وأعرض عن المتركين © إا كفيك الستہر وت © الت 


سر 


€ 
مرج رال کے رل ا کش ص ر کو و 


جَمَلُونَ مع اہ ھا ءاخر مسو يَعلَمُوت © )4 [الحجر: ٩ ٩ ٤‏ ۹]. 
# وَإِدًا رال الین کڪ مروا ب بخ دوت إلا هزوًا أهددًا الى بت ڪر 


لک رشم ینکر اک خر کیت © 4[ الأنبياء: 1]. 
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رق و 


+ ذَلِكَ رام جهنم باک مروا اوخوا ایی ورس هرما 3 £ [الكهف: .]٠١5‏ 
«سَخِرٌه أو «استسخرّ» (الجذرس خ ر) كلمةٌ أخرى تعني تمامًا ما تعنيه كلمة 
«استهزأ»» ومُستعمل في القرآن في نوع السّياقات نفسه. ومثل! أن إِيِحاءَ «استهزأء يمكن 
أن يحل حلّه من الوجهة التحليليّة إسهابٌ مؤلّفٌ من فِعلٍ واسم: «اتخذه هزوًاء» كذلك 
و ا ل ل ی 
من هذه العبارة اسم مسْتقٌ من الجذر نفسه «س خ ر». وإ علاقة الترادف بين «استهزأء 
سضر شمكق إدراكيا جيدا ف أوّل ا لمو سن الان 


کے سے سے و 


# وقد رئ وسل ن لك تاق انیت سخرواً ههر ما ڪاوايڊِ 
س 4 الأنعام: ٠١‏ ؛وانظر أيضًا: الأنبياء:١٤].‏ 
e‏ لا کا لا يرون ا وا َو ةليه وة ) 
ESE‏ ا £ [الصافات: .]٠١_ ١١‏ 
+ إِنَّهَمكَانَ هربق مَنْ عباوی بقولوت ربا ءامسا عفر لا ورتا وت حر مى 2 
ادوم یرتا حي اوح دکری وكش مهم تَضحكُوت 7 4[المؤمنون: .]1١١-١١9‏ 

الجدال: 

[٠١ ٩[‏ يمكن «تكثره الكافرين أن يتّخذ منهجًا مختلمًا أكثر خطورة في تظهّره 
ماديًا:الجدال. ومثلم| رأينا قبل يولد الكمَارٌ شكَاكين ونزاعين إلى اتباع كم العقل. 
وهم لا يستسلمون بسهولة لأوامر الله التي نقلها التبيٌء إذا ما تصوّروافي الكلمات 
امترلة أيّ شيءِ مناقض لما يحكم عقَلّهم بصِدْقه. وفكرةٌ وحدائيّة الله مثلاء أو فكرةٌ 
الإحياء بعد الموت لا تمثلان لدى عقوهم الشكاكة سوى شيء منافٍ للعقل وغير 
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مقبول. ومن هنا ميلُهم إلى الان اك في الجدالات» في شأن الله والرسالة النبوية لمحمّد. 
يذكر القرآن أن إحدى الخاصيّات الأكثر تمبيرًا للميّالين إلى الشك كوهم دائمً) 
يضعون أسئلة محبّرة أمام النبيّ في شأن بعثته ويتجادلون فيا بينهم حول الحقيقة الإهيّة: 
} آم دوب سے أن شلوا رس شولك كنا شيل وی یں نل ومن يبدل الكفر 
لمن همد صَنَّ سَوَاء السَيلٍ ( 4 [البقرة: .]٠٠۸‏ 
والمناقشة الفارغة أو الجدال حول الله والوحي تل مثاني ل «الكفر». ويقدّم الجذرٌ 
دج د ل»» الذي معناه الرئيسٌ دل (الأشياء كالحبال) بإحكام وقرّة» الصَورةٌ 
المناسبة لهذا 07 من المشاحنة الحادّة: 

+ ایل في اکت الزن گرو فلا يررك ملم ف ايکر © سِكَدَبتَ 
a‏ كين مدي و ل ا روت اع وجلا 
بالبتطل ليُدَحِصُوأ به ا [o-٤ e‏ 

چ مال امسن إلا مسرن وَمذِفَ رل الزن مروا ولل ليد حضوا 
ل ادوا ايت وما ا ندرا هزوا ۵ 14 الكهف: 57] 

ناديس مَن مدل فی اہ عر روا هکی ولا كتب مر 7 کان عه 
ایل کی سد لاك لكف لدا خر وديف بی اكم عَدَا بَ لین © 4 
[ ا لحج: ۹-۸؛ وانظر أيضًا لقان: ١؟].‏ 

وبرغم عدم وجود إشارة واضحة إلى الكفر في هذا المقبوسء يجعل السَياقٌ من 
الواضيع ا أذ ولي 661 رة ليميو وى ارين جن رآ نشي 


ينطبق على الأمثلة الآنية؛ التي يتمع أوَهُا بأهمية خاصّة من الوجهة الدَّلاليّة لكونه يرى 


البنيةٌ الدّاخليّة لمفهوم الكفر ۳ 


هذا النوع من المشاحنة في ارتباطه بالتكبّر والتجيّر: 


0 ع و عن هنا 2 ص 5 چ وط سوم مم دا اعون هك ا 
00 الب دون ف ايت الله به سَلْطنٍ أتنهم ڪر ممما عند أله وعند الذي 
7 5 2 


0 
ر م 


خر ت ميم 


نذا كاك ينيع ا ع كل قلي کور کار 14 غافر: 1۲ 


ر ى 5 


ا صب کن مرم کاڈ دا وملک نه يدوت ) تالو الا عبرا 
وما صر لا جلا بل روم ص شو ل £ الزخرف: ٩۷‏ -0۸]. 
وض ات و سا وما الق ج فا ا ا الي 
المتمثلة في أن الإنسان أكثرٌ المخلوقات جدلا: 


امس اسيم 


- 3 وو - 3 ا الي 4548 
وَلَعَد صرَفْتاق هنذا لمران لتاس من ڪل مثلٍ وان لانن أحكثر ثيْءٍ جد 4 
[ الكهف: 65 ]. 


۸-الحقل الذلال للكفر 


حاولتٌ في الفصل السابق تحليل البنية الداخلية لمفهوم «الكفر» نفسه. ولن تكون 
المتورة مكنا فا حال اا ندر غل فر غا اا الا الأخر التي 
تحيط بهذا المفهوم الرّئيس. وإنَّ الشبكة المفهوميّة التي بنتها هذه الكلماتٌ الشّديدة 
الترابط هي ما نسمّيه الحقل الدَّلايّ ل «الكفر». 

وکو ا غ اک ی يلط ا تمو لفن كل 
القَيّم الأخلاقيّة ‏ الدينيّة 6]1160-5611810115 السَّلبِيّة المعترف بأنّها كذلك في القرآنء 
بل يعمل في صورة المركز الحقيقيّ أو الصّميم لجملة منظومة الصّفات «السّلبيّة». 
وسيبدو هذا يعني أننا لن نفهم الطّبيعة الحقيقيّة ل «الكفر؛ إلا إذا عرفنا طبيعة العناصر 
التي ستؤلف المنظومة الكاملة نفسها. وقصّدٌ هذا الفصل أن نحلّل دلاليًا هذه 
العناصر. والكلماتٌ المفتاحية أو الدَالَة التي سُدرّس هي: ١الفِسّْق‏ أو الفسوق (اسم 
الفاعل منها: فَاسق). و” القَجْر أو الور اج الفاعل منها: فاجر)» E‏ 
(اسم الفاعل منها: ظَالم)؛ و4 الاعتداء (اسم الفاعل منها: ا لمعتدي)» و الإسراف 


(اسم الفاعل منها: مُسُرف). 
الفاسق: 


هذه الكلمةٌ ذات أهميّة خاصّة من وجهة نظر الفكر الإسلامى» ذلك لأنّها خلافا 
للكلمات الأربع الباقية يُقدّر لها ]١61/[‏ أن تؤدّي دورًا مها جدًا فييا بعد في علم الكلام 


- و 
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بوصقها ترا فنا متاح رضت معن ددا هنو :مركت الكبدرة:. وق الرحلة 
القرآنية في أية حال لم تمتلك الكلمةٌ ممل هذا المعنى الاصطلاحيّ. ولا ينبغي أن تغيب 


عتا هذه الفكرة ونحن نحاول تحليل بنيتها الدّلاليّة داخل السّياق القرآن. 


الفاسقٌ مرادفا ل «الكافر»: المَاسِقٌ ‏ وني تلك المسألةء التّعابيرٌ الأربعة الأخرى 
أيضًا ‏ لديا الكثير المشترك في البنية الدّلاليّة مع الكافِر إلى حد أنه في حالات كشيرة 
يبدو من الصعب جدًا إيجادُ اختلافي بينها. وسأشرعٌ بتقديم مثالٍ نموذجيّ للفايسق 
المستخدم مترادفا مع الكافر. وهكذا يُروى عن أبي عامر» الذي كان زاهدًا مشهورًا في 
الجاهليّة حتّى لقب ب «الرّاهب». والذي كان رجلا نافدًا جدًّا من الوجهة الاجتاعيّة في 
المدينة قريبًا من زمان الهجرة. أنه رفض بعنادٍ حتى الآخر أن يؤمن برب محمد برغم أن 
معظم قبيلته أشلمَء بل تجاهلهم تمامًا ورحل إلى مكّة مع تفر من ظلّوا خلصين له. وعند 
هذاء يقال إن محمّدًا قال: «لا تقولوا الرّاهبء ولك قولوا القاسق» “. ويمكن محمّدًا 
اما آن يكون استغمل كلمة ركاف بد ا من «القايق:. ويك القرل غدل الحقيقة إن 
هذا القدر القليل من الحديث يقدَّم لنا مفتاحًا مهنا معرفة نمط السَلوك الذي يستحق 
استعمال هذه الكلمة من منظور الإسلام؛ أمّا في شأن الاختلاف الذي يمكن إدراكه 
بين «الكفره و دالفِسْق: فلا يقدّم عمليًا أيّة معلومات» ما عدا أنه يوحي بأنّ الاختلاف 


إن كان موجودًا النّة» يجب أن يكون في الكمٌّ لا في الكَيّْف. سيظهرء بتعبير آخرء أن 


. ٤١١١١ إسحاق؛‎ نبا-١‎ 


الحقل اللا للكفر ينض 


الكفر عندما يتجاوز درجة معيّنة يتحول إلى : «فِشق:: أي إن الفِسْق درجة أعلى من 
الكفر» والفاسقٌ من يتميّز بصفة الفسق -نوعٌ عنيد جدًا من الكافر» كما يبيّن 
قاری فق ر 

الرأيُ المقبولٌ على نطات أوسع هو أن «الفِشق؛ يعني «الخروجٌ عن الطّاعة» أي 
«عدّمَ إطاعة أوامر الله»» وأن الفاق لهذا السبب تعبيرٌ ذو استعمال أوسع من الكاقر؛ 
فكل من لا يطيع الله في أيْ معنى يمكن أن يُسمّى «فاسقّاء أمَا الكافدٌ فله معنى أكثر 
تحديدًا. وقد يكون هذا صحيحًاء لكنه لا يذكر لنا شيئًا ملموسًا عن البنية الذلالية 
للفسق کا هو مستخدمٌ فعليًا في القرآن. 

E ملسن لخادل شين أن‎ N EG) 
مرادفٌ للكافر. وقبل الالتفات إلى شروط أكثر مادّيَةٌ لاستعماله» سأقتبس هنا آية‎ 
يُساوّى فيها بين الكفر والفِسُّق مساواةً تامّةٌ تقريبًا:‎ 

£ © ومد العا إِليَكَ ءاي بيت وما حمر بها إلا ألْفَسِفُونَ‎ 1٠۸1 
.]۹٩ [البقرة:‎ 

التناقض بين الأقوال والأفعال. الظّاهرٌ أذ المثال الآتي لا يلقي ضوءًا أكبر على هذه 
المسألة» لأنّه من الواضح أنه لا يعمل أكثر من أن يؤكّد التّرادفَ بين القِسْق والكفر: 

+ ...لهم كقروا اله ورسوله- ومَانوأ وهم فقوت 7 £ [التوبة: .]۸٤‏ 

ما يفم ضمئًا هنا هو أن افق حالةٌ ناشئةٌ عن تصرف الإنسان تصرّفًا قاتا على 
الكفر إزاء الله والنبيّ. ومهما يكنء فإننا عندما نعطي انتباهًا أكثر هذا المقبوس بإرجاعسه 
إلى السّياق المادّيّ الذي تزع منهء يتضح حالَا أنه يشير إلى أولئك الذين» برغم أخهم عادةً 
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يُظهرون الحماسة الدّينية بقوّة» يخدعون أنفسّهم الحقيقية بأن يرفضوا لذريعة أو أخرى 
ا ا حياتهم وممتلكاتهم للخطر في 
مثل هذه المسألة الخطيرة. على أن مبدأ +[ يَمُوُوت ما لايعو (©) £ [الشعراء: 777] 
هذاء ورَعَ الشّفة المتبوع بالخداع الصريح في السّلوك؛ سيبدو أنه العنصرٌ الذي يلعب 
دورًا حاسً في الآيات القرآنية في تحديد الضّفة المميّرة ل «القّايقء. والكلماتٌ الآتية 
على لسان موسى تُقدّم مثالا إضانيًا لاستعمال هذا التعبير في نوع مشابه تماما من 
الموقف: 

+( ال انی ل ملك إلا قیی وخی اقرف ت ديت لموم لْمَسِقِينَ © » 
[ المائدة: 6؟]. 

ل 
أهم يرفضون قتال قوم جبّارين برغم كلماته المشجعة: «[ الوا عَم لْبّابت 
سانو نک عو ول أله توكلا إن كُتم رمي © * [المائدة: 7]. وني 
التحليل النهائي يكون هذا أيضًا تجلا ية ةا نوكو كن ا ا 
دقيق حاص من القَّرْقء إذا جاز التعبير» يجعله من الوجهة الدّلالية أكثرّ قربًا إلى 
«التفاق» منه إلى «الكفره الصراح. ولدينا على الحقيقة مثالٌ يؤمّد رسميًا وعلى نحو 
واضح أنَّ «المنافقين» أهل فق 

# إت الْمُتَفْقِيت هم نموت © 4 [التوبة: /117]. 


المقطمٌ الآتي أيضًا يتعلّق بالأغنياء الذين يقولون كلامًا معسولا لمحمّد ليُرضوه 


الحقل الدلال للكفر ۲4 


لكنهم عندما يؤول الأمر إلى أن يخاطروا بأنفسهم وممتلكاتهم يديرون ظهورهم له ولا 
يشتركون في الجهاد: 
مون کڪ رسوا عتم ف ن كَرَصَوَا عنم َرَت آله لا يَرْصّى َي 
رر اقبت © 4 [التوبة: 47]. 
TS‏ 
حصي بالتفصيل تلك العناصرَ المعدّة لأن تدفع المؤمنين المتردّدين من طريق الإيمان إلى 
رذيلة الفسى: 
٠+‏ ل إن کان اباك وأبتآؤسك ویخونکم نونو یی وول أمْرفْْمُومَا 
رھک سو كَسَادَهًا وسک يَضَوْئه] لحب اکم ين الو ورسولو. رجه اد 
ف سبلو ربصا حَقّ يأف اھ اتید ا لا مبْرى الم آلتیتت )4 
rll‏ 4 ]: 
أيضًا في السّورة نفسها [الآيات 70-49]؛ نجد وصفمًا أكثر تفصيلًا للصفات 
الرّئيسة للفاسقين. وبدلا من اقتباس المقطع الطويل هناء سأكتفي بتلخيص الصّفات 
المكوّنة للفاسق التي يُمكن جمعها من النصّ: 
-١‏ يقيسمٌ الفاسقون بالله أتهم في جانب المؤمنين. ولا يفعلون هذا إلا لأئهم يخشون 
سطوة المسلمين. 
۲ هم في باطنهم كافرون» وسيبقون على ذلك إلى أن تزهق أرواحهم وهم على 
الكفر. 
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۳ طبعُهم الكافر يُظهره سلوكهم: لا يأتون الصّلاة إلا وهم كُسالى» ولا ينفقون إلا 
وهم كارهون. وفي هذا المَّأنء يُؤْمّر محمد بأن يعلن لهم «¥ أَنَفِقُوا وما أو كرما أن 
بل نک کہ حكنت وما فَسِقِينَ 7 £ [التوبة: 097]. 

5- إذا ما ضُغِط عليهم ليتصرّفوا على نحو أكثر إخلاصًا يقول الواح منهم: «ائّن 

لي ولا تفتني»». 

5- إذا ما أصاب محمّدًا حسنة استاؤواء وإذا ما أصابته مصيبة تولّوا وهم فرحون. 

1- يظلّون متذمّرين داثا في شأن تقسيم الصدقات فإن أعطوا منها رَضواء وإن 1 
يُعطوا منها سخطوا. وهم ينسون أو يتناسون أن الصدقات تُجمع لتُستعمل في مساعدة 
الفقراء والمساكين. وأتّهم إذا كانوا من أهل الغنى لاحق هم فيها. 

وبقدر ما يمكننا فهمُه من هذا الوصف. نتبيّن أن «القايق» ليس كافرًا صريحاء 
لان ماعل الأقل: يكون ف مك المنلمية. الشَآن فق ط آله نوع مر دة لا يمكن 
الثقة به من المسلمين» نوع يميل إلى أن يكشف طبيعته المنافقة في كل مناسبة. 

[] الخيانة أو الغدر. يتجلى نفا هؤلاء الناس تيا بنا في القضايا التي تستلزم 
الوفاء بحق أيّ ارتباط أو عهد يعقدونه. ويكشف أُوّلُ الأمثلة الآنية على نحو واضح 
ابد واه الات كج اي اربع رات 
المطلق لكل واجب يتحتّم الوفاء بحقه 

١‏ نت وإ هئ نيص ل يفوا يك 1 وتا بطرت برهي 

وتان لوبهم وَأَكَرهُم تيقوت ) 4[ التوبة: 4]. 


الحقل اللا للكفر ۷۱ 


) © ونا وجنا ل ڪهم يِن عَهْدٍ دن ددا أ ڪه لتَسِيَِ‎ ١ 
.]٠١7 [الأعراف:‎ 


ر 4 سروه 


کمن کول بد کت اوک هم اتدیٹوت () 4 [ آل عمران: 87]. 

E 58 1‏ لذن نفصو عَهد الله من بعد مِِكَاقَدء وقطعون ما أَمَر الل بده 
و و 9 £ [البقرة: 77-177]. 

في سورة الزخرفء الآيات 100-571 نجد الفِسْقٌ منسوبًا إلى فرعون وقومه. 
والسَببُ في ذلك هو الآي: أرسل الله موسى بآياته البيّنات إليهم وتركه يعلن: 
إن سول ات ين (() * [الزخرف: 47]. فا كان منهم إلا أن ضحكوا 
من آيات الله. ولا أخذهم الله بالعذاب خاطبوا موسى قائلين: ل اة لاحر َد آنا 
ريك يما عَهِدَ عندك إِنََا لمهتدو هَ 8 4 الزخرف: 4 فلا كشف عنهم الله العذابَ 
نكثوا العهد من دون أي وخز للضمير. أكثر من ذلك E‏ 
ليس ل ملك مسر وَهَدَذو الأنهر تر من کی مَك رو نَ ار اراتا عبر من هدًا 
رى زر عرد د الروك فضي قن 
وأخيرًا أطاعوه. والاستنتاج المستخلص من هذا هو: 

اتهم انا مرا مسقي © 4 [الزخرف: 95]. 

العمل ضد مشيئة الله. إن العمل ضد مشيئة الله» سواءٌ أكان ذلك بمعنى انتهاك 


حرمة آم بمعنى عدم تنفيذ أمر مُعطىء كثيرًا ما يدان في القرآن بوصفه هفِسّقَاء جديرًا 
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بالعقاب الأشدّ صرامة. ويحدث أحيانًا أن يتقدّم هذا خطوة إضافية فيظهر الفسق 
عندئذ دل على موضوع الكره الإهى نفسه: 


FI]‏ ود لتا مک أسْجِدوا لادم سجدوا إلا إبليس کان مس الجن سق 


مم عن 
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ار ر دوت ودرب ایکا من دون وشم کم عدو یف ایی لہ © ) 
[الكهف: .]6١‏ 

هذا المثال يوضح إيضاحًا تامًا أن «الِفِسّْق» في سياقات محدّدة يدل على عدم تنفيذ 
ما أمر به الله . والثال الآتي هتم على نحو دقيق بالحالة المضاذة: فعل ما حرّم: ا 


ا رو 


22 .. وَأَشْهِدُوا دا تبَايعنم ولا يضار کاب وآ ا 


0 جر 


0 
وَآتَّعوآسَه ...55:7 4 [البقرة: ۲۸۲]. 

دما حرّمه الله؛ يعني ما كان بغيضًاء كريبًا عند الله. ومن هنا يبدو ه«الفِسْقٌء أحيانًا 
يقترب كثيّرا من معنى «شيء بغيض (لدى الله) ». وفي القرآن يُسمَّى المَيْسِرُ (نوعٌ من 
المقامرة بسهام الاستنباء) وأكل ما أهل به لغير الله والّواط» وقذف المحصنات.. وما 
شابه ذلك» فسا 
# ولا تكلا مما ل ڌر اسم لَه عله وله لَفِسَقٌ ... (©) 4[ الأنعام: .]٠١١‏ 
کا إا نزوت عامل هذه الْقَرَصةَ رِجْرًا يس اسما اکا قفوت © » 
[العنكبوت: <[ 

رمك س ورل مويرم ع2 م روه و رم مهم 0 
واأذين موب المحصتت کے ر باو بابك سبل . .اوليك هم الْفسِفونَ { 
[النور: ؟ 


الحقل الدَلالي للكفر YY‏ 


الفِسْنٌ مضادًا للإيهان. يمكن القولُ على العموم e‏ 
الكفر الأساسيّ بوصفه ناد اك «الإييان»» يمكن أن د تَسمَىهفِسّقاء. وهكذا نرى في 
المثالين الآتيين«الفاسق» ميد مباشرًا ل «المؤمن»: 
۾ وكا ومنت او اي وما أ إِلِنَهِ ما ادوه ويه وَلكنَ 
تما et:‏ فیقوت GY‏ [المائدة: ۸4۱[. 

وههنا واضحٌ أن «أهل الكتاب» اليهود في هذه الحال» يسمّون «الفاسقين» لأنهم 
الا يؤمنون بالله والتنزيل» والدَلِيلٌ الذي لا يمكن إنكاره على ذلك حقيقة أنّم على 
علاقات طيبة مع ا مشر كين 


هر 


(... وو ءام آهل آلب کان حرا لهم نهم الو منوت و ڪهم 
ليون “700 4[ آل عمران: .]٠١١‏ 
الحالةٌ نفسْها توصف بلغة مختلفة نسببًا في المقطع الآتي. ولاحظ أنْ تعبير دفَسْت 
قلويهم»» مثلم رأينا قبل عبارةٌ واضحة لتصوير العناد المميّز للكافرين, أمَا «خشوعٌ 
القلب؛ فواحدة من العلامات المميّرة للمؤمن الصّادق: 
ل لبان لين اموأ عشم فلوم نكر آَم وما زل ين الي ولا سبوا الزين أرقا 
الو ل ل e‏ 3 
ولأنّ «الإيمان» يعني اتباع هدى الله ومن ثم سلوك الطّريق المستقيم مَنْ لا يفعل 
ذلك يكون «فاسقاء: 
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٣و‏ ےا 


F‏ وقد وسلتا وسا وإ هم ْنَا ف دوستِهمَا سبو وال تب ب فينم مهاد 
و ڪر َنم E art‏ فَسِفُونَ (95) 14 1 

ولسبب مشابه» يعني «نسيان الله؛ ارتكابَ دالفِسّق». وجديرٌ بالملاحظة أن الآية 
الآتية تعلّل هذه المسألة بهذ الطريقة: من نسي الله أغراه الله لنسيان نفسه وهكذا يغدو 
«فاسقاء: 
چ ولا تكؤوا ایی كوا لله تأسهع أتشهم وليك هم الديفوت © 4 
[الحشر: .]١9‏ 

ويمكن أن نضيف أنه في سورة يونس الآية ٠۳‏ تُستعمل عبارةٌ «الذين فسقواء في 
الث كن وعكذا يكون واا أن ارك أي ااحالة من حالات المي 

القاجر: 

خلافا د «المّاسق» التي درسناهاء لا تغدو كلمةٌ «فاجرء (فَجْر فُجور) فيم| بعد 
تعبيًا اصطلاحيًا في علم الكلام الإسلاميّ. وبهذا المعنى الخاصٌء لا يكون لها تاريخ في 
مرحلة ما بعد نزول القرآن. لكنّها طبعًاء لكونها تعبيرًا أخلاقيًا عاديًا غير اصطلاحيٌ 
تظل تؤدِّي في حركة التأليف بعد القرآنية ع5نط111678 051-0115381 الدورّ المهمّ 
نفسّه الذي أذته في الجاهليّة. وأحيانًا في علم الكلام» نجد الكلمة مستعملة في تحديد 
الصّنف «السَلبِيَ» داخل مفهوم المؤمن؛ بوصفها ضدًا للصّنف «الإيجابي» الذي يُدَلَ 
عليه بكلمة ويَرٌء. وههناء تشير كلمةٌ «فاجر» إلى ا مؤمن الذي [1] يتصرّف تصرف 


الحقل اللاي للكفر Vo‏ 


مثلاء نقرأ قوله: «الصّلاةُ لف كل بر وفاجر من المؤمنين جائزة. وههناء كما هو 
واضح» الفاجرٌ هو «الإنسانٌ السّيى السلوك» وبرغم ذلك يظل يُعَدّ من أعضاء الجماعة 
المسلمة. وفي القرآن لا يوجد مل هذا التّحديد الدّلايٌ المحدّد. 

ويمكن القولُ على الحقيقة إن القرآن لا يقدّم معلومات كثيرة في شأن هذه الكلمة 
ما عدا أَمَّا مرادفة ل «كافر». المعنى الأساسيّ يقال إنه «الانحراف»؛ ومن هنا صارت 
تعني مجازيًا «الانحرافٌ عن الطريق الصحيح» ثم بعدئذ «اقتراف عمل غير أخلاقي». 
وما يلفت التظر في هذا السّياق آنه في أحد المقاطع يبدو الفعل جره يقوم تماما بالمهمّة 
المحدّدة عادة ل «كَمّر»: مهمّة الدّلالة على رفض الإيمان بتعاليم الإسلام الأخرويّة في 
شأن البعث: 


زر ر عو خم 


١‏ أبس نک أن کن عام © بل كدري عل أن ضُوَع بان © بل يرد لاسن جر 
ام )سل ينوم اليم © )4 [القيامة: .]٠-۳‏ 

وعنالك غل الحقيقة يعن الشك ق كون التفسير اسايق لعبارة فج أمافه؛” 
صحيحًا. فإذا كان صحيحًا ومن الممكن أن يكون صحيحًا ‏ فان تعبير «أمامه» سيشير 


إلى حصول البعث» وهذا سيكون منسجًا تمامّا مع السّياق. مقطعٌ آخر يمكن أن 


-١‏ مثلما هو مذكور في شروح الفقه الأكبرء الشرح )١(‏ المنسوب خخطأ إلى الماتريدي» الطبعة ۲ حيدر آباد الدكن» 
۵٥هه»‏ ص "07 ؛ كذلك: 

A.J.Wensinck, The Muslim Creed (Cambridge,1932),p.192.Art13. 
يشير الولف هنا إلى التفسير الذي قدّمه لكلمة «أمامه» في سياق الترجمة الإنكليزية التي أثبتها للآيات السابقةء إذ‎ * 
وضع مقابلا إنكليزيًا هذه الكلمة هر : 386240 50495 ع1ا 1/34 10 أي فيا يكين كلما [ المترجم].‎ 


۲۷٦‏ تحليل المفهومات الرّئيسة 


يستشهّد به بوصفه يقدّم تأكيدًا رائعًا للرأي المتبنى. وفيه نرى التكذيب بيوم الحساب 
يُذْكَّر علامة ميزة ا وا 

كل كلا إن كتبَ الْمُجَارٍ ی سین )...وبل رہز لسَكرْبِينَ (:0) آل يكدونبَوم الذين 
E‏ ما ير “ 4 [المطففين [1Y-V:‏ 

في الآية الآتية يغايّر مغايرة أساسيّة بين,الفجور» (صيغة اسميّة ل «فَجَره) 
و «التقوى» التي نحن مطلعون عليها الآن: 

وفيس وَمَاسَوَّنهَا ) اھا وها وقوه ۵7) 4[ الشّمس: ۸-۷]. 

3 تؤكد هذه الآية أن الله» في خَلْقَ كل نفس بشرية» ينفخ فيها إِمَا روح 
التقوى واا تقيضهاء العجور: و هذا ندل عل الكفين ى شان اله الذلالثة للكلمة 
الأخيرة: على الأقلّ يوحي إِيحاءً قويًا بأ معنى الفجور له علاقة كبيرة بذلك المظهر من 
مظاهر الكفر الذي يُضاد مباشرةً «التتقوى». والضّحيحٌ أن كلمة «فاجر» تظهر أحيانًا إلى 
جانب «الكافر» في القرآن: 
+« ال ين لا ر حل لأر بن الكفنَ دبا © إِنّكَ إن رهم بوا ود1 
رلا بلالا تا كَمَارا ) £ ا [Yv-7‏ 

وج بیز فر © ساجک مشر (50) وقجوة وميد عا ع © را ر 2 
ا :م" - 5ة]. 


.77/5- 1١0/7 في شأن هذه الكلمة انظر بعْد: الصفحات‎ ٣ 


الحقل اللا للكفر ا 


وأخيرًاء سأقتبس مقطعًا يأ فيه «الفاجرٌء مضادًا ل«البان. التَضاد المفهوميّ 
للفاجر والبّارٌ (أو الب نفسّه وجدناه قبل في المقبوس من «الفقه الأكبر». وهناك ترجمنا 
«الفاجر» ب «السيى السلوك والبرٌ ب «الحسن السّلوكه. وضمن السياق القرآن» في أيه 
حال» احتفظ «اليارٌ» ببنية دلاليّة أكثر تعقيدًا. وسنعالجه في الفصل الحادي عشر. أمَا 
الآن فيمكن أن نكتفي بالقول إن الكلمة تصف الخاصَيَة المميّزة لإنسان مطيع لله 
خاضّة؛ إنسانء أيضًاء يُظهر تقواه بِالتَصرّف بلطف ومحبّة فائقين نحو جيرانه جيعاء 
سواء أكانوا ذوي قرابة أم غرباء. والتاس من هذا التوع يذهبون على نحو طبيعيّ إلى 
لذ آم اا انين مكلوق الف الا يفون الان 
SOR EO TESEIONEEEETES‏ 
عأ يي © )14 الانقطار: TEY‏ 

الظّال: 

الا بر ا ال ع ري 
ب «xwrong-dOers‏ أو «evil-doer,‏ و ال الاسميّة المطابقة الظل 7 تترجَم على 
نحو مختلف ب :۲018 »W‏ و 11لا ©» و injustice»‏ و 5971310118:. وهذا الجذرٌ 
تك :ةا في جذاق الق ا6 ولس م ان قرا إن هدم علي نی کنات 
القِيّم السلبية الأكثر أهميّة في القرآن . والحقيقة أننا نلقى هذا الجذر في كل صفحة تقريبًا 
من صفحات الكتاب العزيز تحت مجموعة متنوعة من الصَيغ. 

المعنى الرئيس لادّة «ظ ل م»» في رأي كثير من ]١10[‏ مؤْلّفي المعاجم المعتمدين» 


«وَضْمٌ النّيء في غير موضعه المختصّ بهء. وني مجال الأخلاق تبدو تعني ألا تج اور 


۷۸ تحليل المفهومات الرّئيسة 


اوا ف ی ور نيك ا ر ا و 
التَجَاورٌ بمعنى تعدّي الحدود وعمل ما لايحنّ عملّه. ومن اللافت للنظر جدًا في هذا 
السياق أن القرآن يعيد في كل موضع أن الله لا يَظْلِم (فعل مضارع من الظّلم)أحدًا 
د مثقالَ درم » أو يي ب“ . وفي أحد المقاطع يعلن الله [ سبحانه] أنه لا يظلم ا مؤمنين: 

ف مَايبَدَلُ القول لدی وما نأ يكير ليد ) 1 ق: ۲۹]. 

الظَلمٌ» في حى الله» يشير في الأعمّ الأغلب إلى يوم الحساب؛ وبتعبير آخرء وبلَغةٍ 
أكثر عِيانِيةٌ وحسيّة؛ يكمن عدم لم الله في إعطاء كل نفس بالتهام وفقًا لأفعا ها على 
الأرضن : للقن ماعا وا ساق اا دارا وق :الا رال كلا 


ر Î‏ 8 امن د ر سه 2 و فز وح مر 
چ واوا یوما جوت ویو إل الله ٹم وی کل مين ماک سبت وهم لا بطو 


0 1 البقرة: ۲۸۱]. 


0 0-4 3 


فينو 
ا کک يمَاكدمَتَ ريصع وَأ آنه س بر ید © 4 
[الأنفال: 01-0۰[ 
وقد يصيب عِقَابٌ الله قومًا حتى قبل يوم الحساب» في هذه الذنيا نفسها. وآثار 


”+ وو ما وو مر کے س ر لر و 22 


آي ڪَقروا الْمَكيكةُ رشت جرهم درشم ودر وفوا 


. ٤۹٤٤۰ -انظر مثلا: النساء:‎ ٤ 


الحقل الدّلاليّ للكفر ۲۷۹ 
امن الكفيرة القن :ازوهرت فق العهوة الس فة تسد اناف شات نحل عقت الله 
المرعب. لكنه في مثل هذه الحالات أيضًاء يقال إن الله لم يدمّر المدن إلا عندما استحقٌ 
أهلّها ذلك» وإِلَّا بعد أن أنذرهم مرارًا بوساطة الرّسل. ذلك لأنه إذا عاقب النّاسَ 


وهم يعملون الصالحات» أو ني حال الظالمين من دون سابق إنذار» فسيكون قد 


+ َا ارب لبرت الْصُرَ بظلم اهلها ملت “.£ 
[هود: /ا١١].‏ 

23 دل أن لم کن ربك مهرلك القرئ + ل لاعفو 2 4 
[الأنعام: ١7١‏ ]. 

هكذا يحمّل التاس نتائج أعمالهم. تمامًا بالضبط» عذابٌ الثار الذي سيصيب 
الظالمين جيعًا سيكون في الأحوال كلها من صنعهم هم. ومن هنا يأتي مفهومٌ «ظلم 
النفس» الذي نجد التعبير عنه مرارًا في القرآن في سياق مفهوم العذاب الإلهيّ للظالمين. 
الله لا يَظلم أحدًا؛ الإنسان يظلم نفسَهء: 


ءاس لس 


¥ ون لت مد اد قد + کک [YY‏ 


e 4 938‏ عاسم و 2 ررم ر ےر چە 
49 نَّ الس کفروا لن تن عَنَهُمَ آم اا 


£. 
2 
\os 
1 
1١ 5 


لار هم فيا حَلِدُونَ (5) مكل ما تفقو 


5 من الجذر ص ل ح ؛ انظر فيا بعد الفصل ا حادي عشرء الصفحات 5 ١57-/17؟.‏ 


1 تحليل المفهومات الرّئيسة 


َصَابَتَ ڪرت فوم ظلموا أَنفْسَهُمٌ ا اوا وماظلمهم اله وَلَلكِنَ اسهم يَظَلِمُونَ 
9 4 [آل عمران: ۱۱۲ -۱۱۷]. 

وإذ زل الآن من جال الفعاليّة الإهية إلى محال السَلوك البشريّء ربّها نلاحظ باد 
ذي بدء أن حصول الظلم ممكنٌ في اتجاهين مختلفين: -١‏ من الإنسان إلى اللهء و 1 من 
الإنسان إلى الإنسان. وني الاتجاه الأوّلء يكمن الظّلمٌ في تجاوز الإنسان حدود السَلوك 
البشريّ التي فرضها الله [ تعالى]ء أما في الثاني فيتجاوز حدوة السلوك الدّقيق في الحياة 
الاجتماعيّة» التي يعترف بها المجتمع» هذا برغم آنه على الحقيقة يبدو صعبًا جدًا أو حتى 
مستحيلا التَّمييزٌ بين الاتجاهين» ذلك أن الله في التصوّر القرآنّ يتدخل في أدقٌ تفاصيل 
شؤون البشر. وهكذا في سورة يوسفه الآية ٥‏ نكم على السّرقة بِلّعْةٍ بشرية 


+ الوا جر من ود في علد مهو رو كك بنزى اشرت 3 4 


5 ت 2 2 ٠.‏ 31 3 . 0 ام 3 
أمَا فى سورة المائدة» الآية ۳۸ فنجد نوع الفعل نفسه يقال إنه «ظلم» مقترف إزاء 


أله : 


ساسا 


# فن تاب ب می بعد طاو وأَصلح قت آله سوت عه (O EY‏ 
[المائدة: ۳۹]. 

73 في القرآن. تُسمّى قواعدٌ السّلوك البشريّ في المجتمع كا ثبّتها الله ورّضها 
على البشر «حدود الله.. ومن يظل طول حياته ضمن حدود الله سيؤذن له بأن يدخل في 


يوم الحساب جناتٍ تجري من تحتها الأنبار» ما من يتعدّى حدود الله فسيّلقى في نار 


الحقل الدّلائي للكفر 4١‏ 
جهتم خالدًا فيها [ النساء: 17]. 

+ تلك [ كل القواعد الدقيقة المنظّمة للطلاق ] حدوة انم يدها وس يمد وة 
اله أو هم ألظِمُونَ (5) 4 [البقرة: 14؟]. 

الشيءٌ نفسه يمكن أيضًا أن يعبرعنه باسم «ظّلم التفس» الذي أشير إليه قبل: 

ا ا و ا و د رة ا فد ل 
َدِث بَعَدَ لك أَمَرَا ل £ [الطلاق: .]١‏ 

إن مشيئة اله عميقة إلى حدٌ بعيدٍ جدّاء وليس من شأن العقل البشريّ أن يسبر 
أغوارها ويفهم كيف ولاذا تعمل بالطريقة التي تعمل فيها. وهكذا يحدث تكرارًا أن 
السّبب الباعث على «حَده من حدود الله يظل لغرًا لا يمكن حله لدى الإنسان. ويكون 
حَدَّه من الحدود فقط لأ الله أمر بذلك. هكذا الحال» مثلاء مع الصّورة المجازيّة 
الكتابيّة 102286 81611681 للشجرة في الجنّة + وا ادم أشن أت ورك أله 
وک مها عدا ّت شتا ولا ربا هو اسه مرا ي اللي ) £ [البقرة: 
36 ]. 

وهناك في أيّ حال حالاتٌ كثيرة يكون فيها وضع «حَدَّ ممكنّ الفهم على أساس 
الزخاء الاجتماعي؛ ويحدث هذا عندما يُتقصد من «الحدَه على نحو واضح أن يحقق فائدة 


مباشرة لحياة الاس في جماعة من الجماعات. هكذا يأمر الله في القرآن بأنّه لا ينبغي أن 


يكون هناك رباء ويطلق على الرّبا اسم «الظّلم»: + لا تَظِيِمُونَ ولا نظكمُورت * [البقرة: 
. وفي سورة النساء؛ بعد وصف مفصّل تماما لأحكام اليراث 


A۲‏ تحليل المفهومات الرّئيسة 


[ الآيات ١1-١١‏ ] يُعلن  :‏ يک ل دوه الله له وَمَن يُطِع أله وَرَسُولَه يَنَجِلَهُ 
جک تغرف من نحا الأتيصرٌ کید فیا وَدَلَك نعود المي 
)ون ب یحص الله وَرَسُولَه وَيَتَصَدَّ حَدُودَه, يُدْجِلْهُ کارا لدا ويها وله 
عدا هيت 7 4 [التساء: 51 .]١‏ وإن أحكام الطّلاقء التي أشرث 
إليها توّاء يمكن أن تتخذ مثالا آخر: 


چ م س ت e‏ س و 04 رمه وام مه ےا روم و مع 

+ اما آلب لذا طلقم أليْساء رفوه يتت وأحصوا الْهدَّة واتَفوا أله 

1 و 

e‏ وھ ن ین ا غت إ ن يآتين بفلحشة مير 
ر ع سرع اص ر sr AR r‏ مر رو E lL‏ 
ویلک خود[ ۱۹۸ ]اله ومن‌ يعد جدود لَه مَقَدَ طلم نَفْسَه لا مَدْرى لملا 


.]١ ys م‎ 

وسيكون من السّهل أن نرى أن «الحدوده التي من هذا القبيل يُقدَّر ها أن تتطوّر 
لاحقا إلى الشّريعة الإسلامية 

لكنّ «الحدوت يمكن أن نهم في معنى أوسع. ومن ثم فان كلمة «ظُلْم»» بوصفه 
تعدَيًا للحدود» سَتدلٌ على كما أوحي في البدايةء أي نوع من العمل البشريّ الذي 
يتجاوز الحدٌ الدّقيق وينتهك حن الآخرين. ومن امثير جدًا أن يلاحظ هنا أن «الظلم» 
في هذا المعنى يمكن أن يمثل جيّدًا وجهة نظر المشركين؛ أعني أنه في أحد المقاطع 
يوصف العنفٌ الذي يقوم به المؤمنون إزاء الأصنام» من وجهة نظر مَنْ يعبدون 
الأصنام» بأنّه حالةٌ فاضحة من حالات «الظلم: 


+ لهم جَدَادَا إل حك ملم د ےھ تعفرت + قَالُواْ من قعل هَندًا 


الحقل الدّلائي للكفر YAY‏ 


اھا إن لن ایت © [الأنبياء: 8ه -04]. 

هكذا فإنَ ارتكاب الظّلم معناه إيذاءٌ إنسان إيذاءً شديدًا من دون أيّ سبب 
معقول. وهكذا فإنّهِ في التحليل الأخير يكون الظَلمٌ مرتبطًا ارتباطًا أساسيًا بوجهة 
الظر التي ينظر الإنسان منها إلى القضية. ففي المقطع المقتبس توًا بُعَدَ تحطيمٌ الأصنام 
جزءًا من الظّلم لته من وجهة نظر المشركين ليس هناك سببٌ الب للقيام به» بين| من 
وجهة نظر المؤمنين يكون الفعل نفسّه مبررًا تمامًا. وعلى نحو مماثل؛ فان إخراج 
المسلمين من ديارهم بأيدي المشركين» فقط لأنهم يقولون: # 5 41 هوعند 
المسلمين ظَلْمٌ بّن واضحء ولا يمكن تبريره بأيّ سبب معقول. ومن وجهة نظر 
الكافرين» في أيه حال؛ يقدَّم الإيمان الإسلاميّ بالله الواحد سببًا كافيًا لسلوكهم إزاء 
المؤمنين على هذا النحو: 

أو لدی بقلو نهم یا ... آل رح ين وروم بسر حي إل 
اتا را ا الحج: ۳۹- .]٤١‏ 

وعلى الحو نفسه» سيكون المسلمون «ظالمين» إذا ما طّردوا إخوانهم الفقراء فق ط 
لأنهم فقراء» لأنَ ذلك لا يمثل البتة سببًا كافيًا: 

© ولا تطرد ا ی يدعو ريم بِالَْدَووَ ومني بردو َم ما ميك مِنْ 
جتكايهم ين کیو ومان سای اھ م من کیو ردم تكن ب شدلوت © 4 
[الأنعام: .]٠١‏ 
]١79[‏ وفي مقطع آخر يلام المسلمون على الظّلم الذي يرتكبونه بأكلهم من دون 


A٤‏ تحليل المفهومات الرّئيسة 


وجه حقٌ مال اليتيم المودّع لد للعناية به: 

إن آي با ڪون e‏ ي 
سا  )‏ [النساء: .]٠١‏ 

وق الأغلبه فق أف حال تمت الكة ف القر ات من نظو المسلمن) 
وطبيعيّ أن ترتبط لزامًا عندئذ بالسلوك الخاصٌ للكافرين إزاء الله والمؤمنين. 
ولنبدأ با حالة التي يُستعمّل فيها الظّلمٌ مرادفا تقريبًا ل «الكفرء. ويمكن أن نوضح 
سريعًا أن البيضاويّ وهو يفسّر كلمة «الظالم: التي ترد في سورة الأنعام الآية ١10‏ في 
مكان «الكافر» يلاجظ أن الأول «أكثرٌ عمومًا وشمولا في ا معنى» من الثانية: 


کو 


كيف يَمدى أله وما روأ بعد إيملنهم وسهدو 


رر 


ا Er‏ وَسَيَِضْلَوْت 


307 م مو 


لت وال دی لمو اللي ن [آل عمران: 87]. 

وكثيرًا ما نجد بعض الملامح الأكثر تيرًا للكفر مصئفةً في صنف «الظّلم». وهكذا 
فإ من لا يستمعون إلى التنزيل إلا وهم يلعبون ويقولون عن الرّسول إِنّه ساحرٌ أو 
شاعر يُوصفون أحيانًا بأئهم «ظالمون» بدلا من أن يكونوا «كافرين»: 


5 ا لسعو م دروب بت ساك 


ماهم ن ڪر ين ريم َب | استمعوه وهم يلعبون ) لاهية 


رر دعر ل ۴ م 0 77 سے ىال راه 
ار مشر متإسكم أذ اتوت الخر وأنتم 
و روسك 0 0 e‏ و ا سے ر 


سد مء 6خ مر 


.]5 ٠۳-۲ الأنبياء:‎ o 


الحقل اللا للكفر 1 


( ی اط يكن دک جات ر ای اوی ما ت کا ...800 > 
[الكهف: .]٥۷‏ 

«التكذيبُ»» أو التُكذيبٌُ بآيات اللهء الذي ناقشناه قبل بوصفه أحد المظاهر الأكثر 
مييزًا ل «الكفر». ينتمي حت إلى محال «الظّلم». ويكفي ال واخ 
(.. بذ مكل الور ال نيابتت امو م لا ہیی امم اقاي رن £ 
[الحمعة: .]١‏ 

ايء نفسه يصدق أيضًا على رذيلة «الافتراء» التي نوقشت قبل مُفضلًا. 
والتكذيبٌ أن تسمّي [۱۷٠1‏ الحقيقةً التي جاء يها إنسانٌ كذبًاء أمّا الافتراء فهو اتلاق 
الكذب. ويحدث في بعض الحالات أن يظهر الاثنانٍ أحدهما إلى جانب الآخر في الآية 
نفسها ويوصفان معًا ب «الظلمم: 

ومن َل سن فتك على آم گیا كدب وء نك لا نيح الطَمُونَ © £ 
0 ١؟].‏ 


يه 
ويقدّم المقطمٌ الآتي مثالا مثالا يصف بلمسة من الواقعيّة السَلوكَ امز مشل 
هؤلاء «المفترين»: 
0 00 عد أت كزبًا أو َال وى إل ولم َه توق رن كان سارل 
0 کک رسب فى عَمَواتٍ لوت . 0 


۲۸٦‏ تحليلٌ المفهومات الرّئيسة 


الظالمون أيضًا هم أولئك الذين «يخوضون في آياتِ الله»» وهي صيغة محفوظة 
للنزعة الشّكيّة التي دحل في مجال الإيهان الصاني نقاشًا أو جدالا فارعًا في شأن الله 
يله توكو 5 هذ التي مو التشكيك تحت عا عدوا هريس قل عل تجو مل 
وني المقطع الآتي يسمّى هؤلاء دظالمين»: 

+« ڑا تلت ادن بوصو يه ادا اعرش عم ی وضو في حَديثِ عبرو كلما 


20 ر 2 ص و ر سج لح وم ع 0 el‏ 
١ 2‏ 


يسك السَيْطن فلا نقعد بعد لد ى مم الْقَوَرِ لظت ك ج [الأنعام: 18]. 
وعلى نحو مماثلء دمَنْ قسا قلبّه»» كا رأيناء عبارة باؤرة مكل «الكافر». وني سورة الحج» 
الآية 07) يُسمّى مل هؤلاء الاس أيضًا «ظالمين». 

E as‏ د للا ود كل 
أعمال التآمر على النْبِيَ وأصحابه تنتمي إلى صنف الظّلم مثلما تنتمي إلى صنف الكفر: 

ومن طلم ہکن َع مسجد ان یگ اشم وَسَىّ ف رابا ... 3 £ 

.]١١ 5 [البقرة:‎ 

أحيانًا نجد المفهومَيْن يرادنٍ جنبًا إلى جنب في المقطع نفسه: 

1 ...آلا عة آنه على الظَدِِيتَ © ن يذو عن سبل أله 
ونوتیا عو ا وهم الو کفرب ل 1هود: ۱۸ -۱۹؛ وانظر أيضًا: الأعراف 
[fo ٤‏ 


7 -انظر قبل الفصل السابع»«الحدال»» الصفحات ٠١١-٠١۴‏ . 


الحقل الدلالي للكفر YAY‏ 


م ر ١‏ رر ر 


ن لذن رواو دوا عن ميق امه قد را صلا بيدا 7 إن 
اي كتزوا دقرا کم یکی أن ور کم ررکم کرت @) 


ا 


١ سد‎ 


TAV ea 

وق ا ال ا زعوم تومن الذى أشي ا اک ن عرق بک 

+ وَلَعَد موس الت ثم ذم ليجل ين بشي وان 
لغوت ... داشرا فى فوم اليج بكري كن بنك 
رڪم بده امد 000 منت © 4[ البقرة: 48-95]. 

ليس الكافرون وحدّهم هم الذين يُتتهمون بالظلم؛ بل حتّى من يتخذون 
الكافرين أولياء ‏ وذلك حتّی لو كانوا آباءهم أو إخوائهم _يُدانون بالظّلم. ولاحظ أن 
هذا الموقف يتضمّن المغايرة الجذريّة مع النمط الاجتاعيّ للجاهليّة القائم على رابطة 
رالپوا غ كما لبح اموا یدوا ءاب امک وتک وة إن 
اکا ا لرل آلا یک روم بورکم لهك هم الوت © £ 
[التوبة: 7537 ]. 

وإذا ما أمكنء کا رأينا توا أن يُصتف الكفر في مظاهره جميعًا تحت باب «الظّلمه 
فاته طبيعيّ تماما أن نجد «الشزك» في القرآن يُذكر غالبًا على آنه ظلم. وهكذا فإِنّه في 
أحد المقاطع. يقول لقان الحكيم لابنه يعظه: 

ی لا رذ باه إت آل للد عب 7 £ [لقاد: .]1١‏ 
وههنا نجد الظلم يُعَلَّنْ مباشرةٌ بأنه شرك والمثال الآتي ليس أقل أهميّة من الوجهة 


AA 


تحليل المفهومات الرّئيسة 
الدلاليّة من جهة أنه يرز الصلة الثلائيّة بين الكفر والشّرك والظلم: 
ر ر َالو 2 EE‏ ع و ل ر کا رک اضر اع وار 
1 لعَدَ كدر لذ لوانت السو E RP‏ 
عد 
| وس ت ا 3 N f Nr e‏ 
يبن إِسرِيلَ اعدا له ري ورَبَحَكُم له من دُشرك باه مد حَرَّم أله عليه لْجَنَة 
ومون لار وما ليت ين أتصحار © £ [المائدة: 7/]. 
وماوئه النَار وما إلظالم من أنصحار 4 : 
مي اس دمج يم "ون الله أَتَدَانًا * ا َر 6 BEE‏ ا 
+ و الئاس تخد من دون الله أند الله والدين ءامنوا اسد 
5 الت ظلموا إذ مرون ألْمَدَاب أن 00 0 وان أله سََدِيدُ الْعذَّاب 
 )‏ [البقرة: .]٠٠١‏ 


َد قوم موسق من بعرو من خلِيَهِمْ جلا جَسَد 


لمهم ول 


ص م 


ا ير لي برأ ار لا 
ایدیم سيلا او رَحكَاوا ليت © 4 [الأعراف IEA:‏ 


زعل تجو غات فان الفِسْق الذي ألّف موضوعٌ القسم الأوّل من هذا الفصل 
يَظهر في تعبير مُناظر لتعبير «الظلم». يُذْكّر قومٌ موسى الذين تَجرَؤوا على تحريف كلام 
الله ابتغاء السخرية منه وتحويله إلى شيء مختلف جوهريًا عن الأصلء برغم أنه مشابة له 
في الصّورة الخارجية. ومَنْ فعلوا هذا يقال إئّم «يظلمون» [الأعراف:717١]‏ ية 
اللاحقة يوصف من عَدَوا في السّبت بأئهم فاسقون» [الأعراف:177١1]‏ 
المعتدي: 


«عامل شخصًا آخر بعدوانيّة وظلم:. وسيكون من السّهل أن نرى هذه الكلمة 
والكلمة السّابقةء الظّلم. لدييها مجالات” 


الحقل الدّلائي للكفر ۲۸۹ 


الحقيقة إِنه ف حالات مهمة كثيرة تأي کل «معتدي» مرادفة نماما ل دظالم». ل معك 


ع 
لص ادم رج مه د ورد وا برص د تاره مور نر 
+ ولوا فى سیل الله الد یلوک ولا دوا إت اله لا يٹ 


المرب ا 1#[ البقرة: .]٠١۹١‏ 

وإ قوله «ولامسَّحَدوأ؛ حين يوضّع على نحو أكثر عِيانبّة» سيعني: لا تبدؤوا 
عدوكم بالقتال. ومن النّاحية المادَيّة العمليّةء الفكرةٌ نفسُّها يمكن أن يعبر عنها ههنا 
بلغة,الّلم» ( كا في سورة الح ۳۹- ١٤ء‏ المقتبسة قَبْلُ). 

هذه الصّلةٌ الدّلاليّة الوثيقة بين «الظّلمءو «الاعتداء, ترز على نحو مباشر من 
خلال مثا آخر. في صيغة الشّهادة التي نجدها مُقَدّمة في سورة المائدة الآية /1١1؛‏ 
لكي يستعملها مَنْ يشهدون في أهليّة الشّهود القانونيّين على توريث الْلْكيَة يقرّر 
بوضوح أن كون الإنسان ظانًا هو نتيجة مباشرة لكونه قد «اعتدى». ويمضي المقطمٌ كا 


يأتي: 


7 4 [المائدة: ۷ 


[۷۳] ويمكن أن نذكر على نحو مفيد هنا أن مظهرًا مهما للظّلم يكمن في تعدّي 
احدود الله.. وكلمة «اعتدى» أيضًا تُستخدم في هذا المعنى في أوضاع مشابهة تمامًا. وفيه) 


باي بعض. الأمثلة: 


۹ تحليل المفهومات الرّئيسة 


وقد عنم الد تدأ مَك في الت متا ھم کا و سيد © 4 
[اليقرة: 16]. 

وفي معرض تفسير عبارةٍ مشابهة ‏ ج يدوت ف ألسَّبْتِ التي يجيء ذكرّها 
في سورة [الأعراف:77١1])‏ يذكر البيضاوي أنّا تعني: يتعدون حدود الله بصيدٍ 
السّمك في يوم السّبت. ومن النوع نفسه المثالانٍ الآتيان: 

+ .عا أنه نا سکف ومن عاد مق اه ود واه عد دو يار © 4 
[المائدة: 46]. 


2 


+ يتأمها الذي ءامنوا لا رمو بيت ما أل اه EEE‏ ک آله لاحب 
لْمعتَيينَ ل £ [المائدة: ۸۷]. 

«الحلال» و «الحرامُ: تعبيرانٍ مهمّان, ينتميان إلى الطّبقة الأقدم من لغة المحرّم 
1800-8 » ويلعبان دورًا مهنا في القرآن بوصفه) تعبيرين شب قانونيّين 
ويندمجان فيم| بعد في منظومة التشريع الإسلاميّ. ولكن مع هذين سيكون علينا أن 
نتعامل بالتفصيل في الفصل الحادي عشر. يكفي أن نلاحظ الآن أنهاء في المرحلة 
القرآنيةء يمثلان جزءًا من «حدود الله»» وأنّ أيّه حاولة لإدخال تغيير في منظومة الحلال 
- الحرام الوَّحْبِيّة تعد حالة حقيقيّة من حالات «الاعتداء». وقد يلاحَظ في هذا السّياق 
أن فعل اللواط يعد أحيانًا «اعتداء». وني مثل هذه الحال تقترب فكرة «تعذي» حدود الله 
كثيرًا من فكرة «المقت الشّديدء. أي على نحو أكثر حسّيّة: أي شيء تُوجّه إليه كراهية 


اله وهه التظرة توكدها حقيقة أن اللواظ يضف عادة بأثئه تفاش :زهي الكل 


الحقل الدلالي للكفر ۲۹۱ 


نفسها الدّالّة على «شيء مكروه.: 

ٍِا اتاو الذكراتَ ی تلبت اھ ودروت ما ای لك ريك ن زیی کم ہلآ مو 
عادوت 2597 £ [الشعراء: .]١١١- ٠١١‏ 

]۱۷٤[‏ سيئتّضح مما سيأتي أنْ معنى «اعتدی» يقترب كثيرًا من «عصی». ويمكن 
القولُ على الحقيقة إن هذين الفعلين كثيءًا ما يظهران جنبًا إلى جنب في القرآن. وأقدّم 
هنا مثالا ذا أهميّة خاصّة من الوجهة الدلاليّة. ويتعلّق المقطعٌ ببني إسرائيل الذين تبعوا 
موسى خارجين من مصر ثم انغمسوا في كل أنواع الآثام. وسيلاحظ أن «العصيان» و 


التَعدّي» يفسّران بالكفر: 


ر و ص کا عو کا E‏ له 3و E i‏ 
يعاينت الله ويمتلورت التبتكن بغير الحق ذ'لك يما عصواوڪا واي تدوت ل 


وفي المقطع الآني» يوضع «التكذيب». الذي أشرت مرارًا إلى أنه واحد من أكثر 
الملامح المميّزة للكفرء في علاقة دلاليّة وثيقة بالتعذي: 
١‏ ول بمب كزين © لذن کون یوم الین ا وما کب يود لله كل مر بير 


42 [المطفقين: .]١١- ٠١‏ 
المسرف: 
رأينا فيا تقدم أن «الظالمء و «المعتدي: كليهما تضمنان فكرة «تعذي الحدود التي 


۷ في شأن هذه الكلمة انظر بعدٌ: الفصل الحادي عشرء الصفحات ۲۳۳ .۲۳٣‏ 


۹۲ تحليلٌ المفهومات الرّئيسة 


هي نواةٌ البنية الدّلاليّة هما وفي «المسرف» لدينا كلمةٌ أحرى ها بنيةٌ دلاليّة مشاببة جدًا. 
وهي تأي من الفعل ءأَسْرَفَ» ما يُسمّى الصَّيعْةً الفعلية الاشتقاقيّة «الرّابعة» للجذر 
«س ر ف»» وتعني أساسًا «تجاورٌ ا لحد في كل فعل يفعله الإنسان». ولكن خلافا للظّلم 
والاعتداء -وهذا واضحٌ خاصّة في الأوّل ‏ اللذين يحملان دلالة واضحة على 
«العداوة» أو العدوانيّة أو الاستيلاء على حقوق الآخرين» يبدو الإسرافٌ يعني أَوَّلّا 
تاور ا لحد المقرّر» من دون أيَة دلالةٍ كهذه؛ أي «التَصرّف بإسراف». ومن ثم 
«التَطرّفء. «الإفراط». وهكذا في المثالين الآتيين» تُعزى صفة الإسراف إلى الأكل 
والقر ت دوم اعتدال: الفعل في ذاته ليس خطأء لكثه يغدو خاطكًا أخلافيًا عندما 
يوصّل إلى حي منافٍ للعقل . وهذا هو الذي د يُسمّى «إسرافاء ويبيّن أنه موضوعٌ كراهية 


س 


الله : 


ر وأَمْرَيوأ ولا رو ف َ2 


ي 
+ بي ٤اد‏ خُدُوأ ريك عند کي چو وڪاو وأشرنوأ ولا شرا م لا ييب 


سرف +1 الأعراف: .]۳١‏ 
سے کرم 7 سے و و چ ره وس م لت هو 
$1 و هو الى" انا جت مخروت وير معروشدت ولحل والررعَ علا 


رص 


أحك له والرسوت والرمات مُتَشَديها وغه 
شق PE ST‏ نه ا 
وفي المقطع الآتي تُستعمل الكلمة في عادة اللّواط بين «قوم لُوط»ء: 
و مَاسَبَفَكُم يبا من َد م الْعَلْمِينَ 7 
تڪ لاون ألرَجَالَ مَبْوَةمَن ذو آلا نكا ب[ اخر و و £ 
[الأعراف: .]۸١-۸١‏ 


و م رورم 17 ص م س 


متسيو كوأ من تمَرِوة دا اوا 


اخفل الدَلايّ للكفر 4۲۳ 


مايأتي مقطعٌ من كلام النبيّ صالح» الذي خاطب به قومّه ابتغاء تحذيرهم من 
طريقتهم الآثمة في الحياة. وههنا ا مرف هو من يّنشر الفساد في الأرض فقط ولا يعمل 
العمل الصحيح: 

+ فاقوا لَه وَآطعُون 6۵7 وَلَامطِيعوًا أن الشترؤين (۵) اَن يفي دو في الْارْضٍ ولا 
يَصَلِحُونَ له )4 [الشعراء: ١١8-١6٠‏ ]. 

وي شأن معنى «الفساد» و «عمل الصّالحات» الذي يحدّد البنية الدّاخليّة لمفهوم 
االرف في هذا المقطع. سيقال الكثير عندما نأتي إلى مناقشة مسألة «الصّاحة: 
و«السّيئة» في القرآن. 

والمرجحٌ - برغم أن هناك مالا لشىء من السك في شأن هذه التّقطة _أنْ كلمة 
مُسرفء التي ترد في المقطع الآتي ينبغي أن تفهم على نحو مشابه. والوضع السَياقِيَ هو 
كا يأي: عندما كان فرعون على وشك أن يقتل موسى بحجة أن موسى إذا ما ترك حرًا 
وحَيًا يدشر الفساد بل إِنّهِ في نهاية الأمر سيفسد حتّى الدّين التقليدىّ للناس» حاول 
رجل مؤمن من قوم فرعون كتم إيهانه ا 

ف انلو لا أ قول روت للد وقد جام الت من رک وَإِن بك 
TT‏ الل ع َلِى يَعِدٌ يتن 
شو سارف كنات م 5 4 [غافر: ۲۸]. 

وكلمة «كذّابء هيء كا رأينا قبل صيغةٌ مبالغة من «كاؤب» بمعنى شيءِ من 
قبيل : «كذاب كبير أو حترف». وتُشبر كلمة «مُْرف» على الأرجح إلى المسألة التي أثارها 


ف عون في أن موسى ]١77[‏ سيواصل نَشْرٌ الفساد في الأرض.وإذا ما صمٌ هذا 


4٤‏ تحليل المفهومات الرّئيسة 


التَفسيِرُ فإنَ ما يقصده هذا «الرّجل المؤمن» بهذه الكلمات سيعني هذا: إن كان موسى» 
كا كد فرعونَ» كدان مقا وإن كان لس مين كدان إلا انكر الفستادفى الأرضى 
( سر فا)» فإنه سيذهب إلى هلاكه طوعًا من دون إكراه» ذلك لأن الله لن يدي إنسانًا 
له هذه الصّفات المقيتة. 

وسيكون من السّهل أن نرى أن معنى «مُسْرفه في سياقات من هذا القبيل يقترب 
كثيرًا من معنى «كافر: أو «ظالم». ويمكن القولٌ على الحقيقة إننا بعد آيات قليلة في 
المقطع نفسه نجد الكلمةً نفسها «مُسْرف» مستعملة في الإشارة إلى أولئك الذين يشيرون 
شكوكًا كبيرة في صدق الرّسول وينغمسون في جدالات فارغة في شأن آيات الله: 


رء رو ور دعرو 


# وقد جا ڪم بوسف من قبل ِأَبِيَكَتٍ ها لمم في ليما جاءَ ڪم ي بے يد حح إا 


دوس س وص 2 2 م 5 ا 
هزلك قلمم لن د ست الاير كيو رثول كاه كيل انا من هو سرف 
05 ت سے N e:‏ سيره م 2 و و  #‏ ص 7 
ا آل يلون فى ٤ات‏ لله بحر لطي أتلهم 2 ب EO‏ وعند 


ا ار عرس > 


لن اموا كلك يطبع الله مدع سل كل متكي ار €3 4 غار 10-4 
لا شيء سيُظهر على نحو جلّ جدًا أن «الإسراف» في سياقات محدّدة يتصرّف على 

نحو مترادف تقريبًا مع «الكفرء. الشكوك الخطيرة في شأن الوحي الإلمسّ» والحدالاث 

الفارغة حول الله القلوث المفتخرة والمتكترة عن أن تؤمن بف هذه عا علامنات 

واضحة جدًا ل «الكافرين». ويرسّح هذا الانطباعٌ أكثر عندما نرى تعبير 

د مُشْرفء مستعمّلا في «مَنْ يش ركون بالله.. أي الذين ينغمسون في عبادة الأوثان: 

« تذغوتيى لگ گم پاک اشر يه. مالس ل به. لم آنا ادعوم إل ازير 


20 رج ر 


لمر ا لا جرم تا تدعو إِليْهِ ليس له دَعَوَهٌ فى اَلدّنيا ولا فى الأخْرَة وان مردنا إلى 


الحقل الدّلائيّ للكُفر 56 


هِ وآ الْْسَرِؤِينَ هم أَسْحَنبُ لار ) * [غافر: ؟5 .]٤١-‏ 
وفٍ الآية الاآتيةء تظهرم ۱ لكلمة في صيغة ا لفعم ا تعني حرفا او 
الحدء. وواضح سياقيًا أن الإشارة هنا إلى إنسان أمضى عمره كله في الحماقات والملاهي. 
عر سر ارس ململ 


غافلا تمامًا عن آيات الله التي أنزلها -2 أنتك ايشا متنا #- وهذا طبعًّا ليس سوى 
الكفر الحقيقيَ كما بينتُ قبل مُفصلا. 


م م نرج مين 4 جر a‏ 2م م اس لمم 
]عر وکل ری من ارف وم ومن بات ريو وَلَعَذَابٌ الاخرو سك م 


1 ‡ [طه: .]١١10/‏ 
وسأختم هذا القسمَ باقتباس مقطع تتضمّن فيه كلمةٌ : مُشْرفه على نحو أكثر 
وضوحًا ارتكابّ تجاوزات في التمرّد على حرمات واضحة لله: 
لالت بر در 
6ا ف انا من الثامن اا و ع ال ااناس 


2 


کیا وَلَقَدَ جا تھے رُسْننا باکت د إن كيرا عَنْهُم بعد دز 


0 © 4[ المائدة: ۲]. 


الثفاق الدينىٌ 


هذا الفصلٌ القصير سيهتمٌ بالتحليل الدّلائ لمفهوم «التفاق». والكلمة تُترجم 
عاد ب «hypOoCFISYy»‏ في الإنكليزية. وسنستخدم هذه الكلمة لملاءمة العَرْضء 
واضعين في الذهن أن ماهو مهم كثيرًا ليس مسألة الترادف الدَلاليّ بين كلمة 
«128/806115[7» الإنكليزيّة والكلمة العربيّة: نفاق» بل بنية الكلمة الأخيرة نفسها. 
ويمكن القول على جهة التقريب إن «التّاق» يتممّل في الإقرارٍ بالإيهان على اللسان 
وإبطانٍ الكفر في القلب. وهكذا يكون واضحًا أن التّناقض بين الكلمات والأفعال في 
مسائل الإيمان الدينيّ» الذي هو أحدٌ الملامح المميّرزة ل «الفشق» ٠‏ هو العنصر الأكثر 
أصالة في معنى «التفاق». وقد استشهدت بآية مهمّة بعلن فيها على نحو صريح أن 
« المتفقيت هم لسوت CY‏ [التوبة: 77]. وعلى نحو تماثل» نجد في 
سورة المنافقون» الآية:1» الكلماتٍ الواضحة الآتية في شأن من يُظهرون الفاق في 
نووت انين سوا ع اهز اتنتفقزت هر أ كم تستفيز لح أن يني اة 4إ 
أنه ادى الَْوَم فيقست ل . وهذاء في أية حال؛ لا يستنفد القصّةً الكاملة 
هذا الضرب من النفاق الدّينيٌ. وبصرف النظر عن ]١77[‏ الاتفاق تمامًا مع «الفسق». 


5 2 ا 5 و 00 5 5 2 7 مس 
تتحلى كلمة «نفاق» بنوع خاص حدا من البنية الدلالىة؛ خاص جداإلى حدان بعض 


. ٠١۸ -انظر قبل: الفصل الثامن» ص‎ ١ 


ANSEL ۹۸ 


التاس اعتقدوا أنه لايْدَ من اعتبار التفاق صنمًا أصليًا متميرًا يشترك مع الكفر والإيهان 
في اقتسام المجال التام للأخلاق الإسلاميّة على ثلاثة حقول رئيسة. 

ووفمًا هذا الرأي» يمكن أن يُصنف النَاسٌ على ثلاثة أصناف رئيسة: ١‏ المؤمن؛ 
و 1 الكافرء و “ا المنافق. والممثّل الأكثر شهرةلمذا الرّأي في الإسلام الأول هو 
الحسنٌ البصريّ '". ثم بعد وقت طويل؛ يكتب فخْرٌ الدّين الرّازِي في «التفسير الكبيره 
قائلًا إن المؤمن هو من يكون قلبّه وسريرثُه مشرقين وصا حين؛ والكافرٌ هو من علامته 
المميّزة الإصرارٌ العنيد على رفض الإيمان؛ أمَا المنافق (وهو اسم فاعل من التفاق) فهو 
من يزعم الإيمان لكنّ باطنه على عكس ذلك" 

ولا إنكار لمسألة أن «التفاق» ينطوي على الكثير الذي يشترك فيه مع «الكفر» لأنه 
في النهاية ليس سوى نمط خاص من الكفرء » أو عدم الإيمان . ولذلك لا يكون مدهشًا 
أن القرآن نفسه لا يبدو يقدّم تمييرًا جوهريًا بين الاثنين. وهكذا فإننا في أوّل الأمثلة 
الآتية نرى «الكافرين» و «المنافقين» مجموعَيْنٍ معًا بوصفهم أعداء الله: 

« تاا ليح هد آلڪمار مدقي وأفاظ علوم وماونهر جه ويش 
لْمَصِيرٌ ا £ [التحريم: 4]. 

هذه التّقطةٌ الأخيرة» أي حَكُمٌ الله بأن يكون المصيرٌ النّهائي للمنافقين نار جهنم 
دالهٌ جذامن جهة أتبا تكش ف الأرتباط الموهري بين التّفاق والكفرؤذلك الأنْ العقاب 


7 ريه لقفسنه. 


۳ فخر الدين الرازيء التفسير الكبير. تفسير سورة البقرة/ الآية ۸. 


الفاق الدينيّ 4 
SS‏ 
14 7 بسر ر ل رم ص و مر 
٥‏ نق رأ د لكوي في ألدّرَكِ آلْأَسَمَلٍ مِنَ لار وَل جد لهم صدا س 4 
وني المقبوس الآتي الذي e‏ «المنافقين» برغم أن كلمة منافق 


ا فعلباء حدث أن ساو الثقاق عل لحو ماش جدًا مع «الكف: 


چ ایا اسول لا رتك الت سرغو في آلکفر می لت الوا امنا 


بأذرههم ولرد ن فو .. 20 “ [المائدة: .]4١‏ 

أمَا والحال كذلك. فإنّه طبيعيّ تمامًا أن بعض فقهاء اللغة العرب انتهوا إلى اعتداد 
التفاق أحد أنواع الكفر» ]۱۸١[‏ وسمّوه «كفرٌ التفاق» بمعنى أن التفاق نوعٌ من 
الكفر. وعلاوة على ذلك» وبرغم هذاء هناك اعتبارٌ ما سيبدو فيه النفاق يعد على نحو 
ملائم صنقًا دلاليّا مستقلًا واقفًا بين «الإيهان» و «الكفر». 

دعني أَوَلَا أقدّم مثالا يُظهر على نحو واضح هذه الطبيعة المتوسّطة للنفاق 
متأرجحًا بين القطبين الحادّين: 


2 


مز اک ˆ 2 سے ر 4 و صر کے 
3 ن فقن يعون أله وهو غيم وإذا اموا إل الصَلوْوَ اموا کال 


1 
N 
03 

1 


ركفو الاس وا يَذكوت اہ ر فيلا ) مُدَمدَينَ بن ذلك لآ إل ولا 
3 
إل کول ... س £ [النساء: 187-147]. 
الشّىء نفسه يصدق على الخال الذي ياتي. يشير المقطع إلى معركة أحد الشهيرة التي 
نولت فيها الأشياءٌ على نحو غير مريح إزاء محمّد وصحابته» وهي فرصة ذهبيّة لتمييز 


المؤهنين الصادقين من أولثاك الذين لم يقدّموا سوى خدمات شفوية للدين الجديد: 


eis‏ تحليل المفهومات الرّئيسة 


اليم شر وم ورم مس اح ام ر وء 
وما أصلبكم بو الح الجمعان فِإِدْنِ الله وليعلم ١‏ ء 


رص ل م ا ص و 5 صمي 2ے م 
َاقَعُوا وقي هم تمالا لوا فى سبلأ لله أو ادفعواً قال 


٠‏ ےر 6 شير 


للكثر يَرْمَبِذٍِ اقرب مهم يمن يقولوت پافوههم مَا كنس في 
يَكْتْسُونَ (15 £ [آل عمران: 1717-177]. 

ويبدو هذا المقطم يُظهر على نحو واضح أن الصّنف الدّلائيّ للنفاق ليس قسًا 
مستقلًا واقعًا بين الكفر والإيهان» بل هو نطاقٌ واسع من المعنى لا حدود محدّدةٌ له. إل 
إذا از اقول هتنت ذو طبلعة فكالة غل تخر واضع جّاة ويمكن أن بد رر 
إلى أيّ من الاتجاهين ليتلاشى على نحو غير ملحوظ تقريبًا في الكفر أو في الإيهان. 

وفي بعض الحالات» ينقل «التّفاقٌ؛ الانطباع بأنّه مولودٌ في صميم الإيمان. وعندما 
لاعن انور تجو مسار تعره ون فلات فقس E‏ 
«التفاق»؟ فهو يظل مؤمنًا لكنّ سلوكّه يكون أكثر كراهية عند الله. وتُوضّح هذه التقطة 
بالمثال الآتي: 


و د سر ص رو رع عر ره 2 


«( اا أل اموأ لم تروت ما لا قلود © ڪب متا عند اه آن ولوا 
ا لا علوت ) 4 [الصف: ۲ -۳]. 

لاحظ هنا التعبير يأ لذن امَنُوا ٠؛‏ فهو يُظهر على نحو جل أن الله يَعُدَ هؤلاء 
الاس «مؤمنين» ويخاطبهم ببذه الضّفة.811١]‏ ومثل هذا الموقف يبدأ وفقًا للقرآن. 
بالك ذلك السك المتواقح في شأن حقيقة التنزيل الإلهيّ. الذي يأكل قلْبَ الإنسان. 
حتّى بعد أن آمن الإنسانُ بدين الإسلام. 


في يوم الحساب. يقال لنا إن المنافقين. وهم رجالا ونساءً واقفون على شفير التارء 


التاق الذيني ۳۰١‏ 


کیک 0 بار من الذاهييق إل ال امون کک 
سيجيبهم المؤمنون: + ... بل ولک شر أنشم ورتشع وأرشر وركم 

ENE SEN E e 

خط إضافبة ر ال ون هرل مال عله ور اقا فا وا ا 
الموصوف توًا كان نمطّ الإنسان الذي أخذ يثير الشّكوك حول الله وسط المسلمين. أمَا 
المطٌ الذي أنا على وشْكِ أن أصفه فيمئّله من يظلّون منذ البداية إلى الّهاية خارجَ 
الإيهان بالإسلام» لكتهم بدلا من أن يُعلِنوا صراحة أتهم «كافرون: يقبلون الإسلام 
ظاهريًا ويستخدمون الدّينَ عباءةً يعملون تحتها كل ضروب الشّرْ. ونجد في القرآن 
عددًا من الأوصاف ال ثيرة جدًا لمثل هؤلاء «المنافقين» النموذجيّين. وههنا أَقدّم ا 
الأمثلة المناسبة جدًا لإيضاح الطبيعة الحقيقيّة ل «التفاق: 

جماء لك الْمتَفِفُوتَ الوأ شد إِنّكَ أرسول أله وأ بعلم إنك لرَسُوله” وه قد إن 

مین لکوت ا ادوا تتح جنه فص دو عن سيل ألو م سا ما وا 

لك © 6 اناف كا تلع ع ري ازل تتا © درا 
ع يبك اجس امهم إن فووا تتمع | لو کا ي ور د ع کل 20 
ورالد ادر لھا أن به ون (2) وَإِدَاقِلَ هم تالو تعفر که سول اله 
زوأ روس رايهم صد ون وهم مسد كرون ) * [المنافقون: .]60-١‏ 

والمقطعٌ الآتي لا يتضمّن ذكرًا صريحًا لكلمة «نفاق نفسهاء لكنه لا أحد نكر أنه 


بعك رلئة وه ارات الأكر ااا 


۳۰۲ تحليل المفهومات الرّئيسة 


]92 وَينَّالنَاسِ م يمول ءَامَنَا لَه يالوم ار وَمَاهُم يمُؤْمِنِينَ 47 يعون 
ایک الي اموا وما دعوت إِلَد أنشَْهُمْوَمَايَعْممونَ 7 4 [البقرة: ۹-۸]. 

} َه مسوأ کا ءامن الاش الوا اومن کا ءامن الها آلا إِنَهُمْ هُمُ 
سمه وکن لا يعمو € [البقرة: ]١١‏ 

yy ¥‏ الوا إنَمَا خن مصخو ا أ 
لْمْعَسِدُونٌ کک ل معد ) [ البقرة: .]١7-1١‏ 

+ ف فوب ھم رص َرَادَهُمْ ألَهمَرَضَاوَلَهُمْ عَدَاتُ از ليع يماكانوأ کون 7 £ 
[البقرة: .]٠١‏ 

واشتعارة «المرّض» في القلب هذه أحدٌ العناصر الأكثر أهميّة في التَرّكيب الدّلاّ 
ل :التّفاق». ويمكن القولُ على جهة الحقيقة إننا نرى التعبير الخاصٌ «الذين في قلويهم 
مرض» يتكرّر دون) توقف في القرآن ليدلّ على «المنافقين,: 

۾ مهم كمل لی سود ارا لما أَصَاءَتْ ما حَولة. ذهب آله بوره وَرَكَهُمْ في 
تمتو لا مْبِصِرُونَ 0 4[ البقرة: 11]. 

+ أنه هئ بوم یشم فى يهم يعمو ا( وليك الذي اشرو السك 
لهد فما حت رهم وَمَاكانوأ مَهتّديت (۸) 1#[ البقرة: .]٠١- ١8‏ 

هذا امعطم فيها أحسبٌ. يكشف أكثر من أي مناقشة طويلة كلا من تلك الملامح 


4 - عاينا أن ندر بان «الطغيان: و «الضلالة» حُلّلا فل في الفصل السابع؛ بوصفهم| مبرين للكمر 


التفاق الديني ون 
التي يشترك فيها «النقاق» مع الكفرء وتلك الخاصّة تمامًا بالنفاق. 
الال دوه او تحاف )قن ا إل يسفن 
مواطني المدينة» الذين انضمّوا إلى معسكر النبيّ بعد أن هاجر من مكة إلى المدينة 
وخلافا لأولئك المؤمنين المكْيِين الذين اتبعوه بإيهان راسخ لا يتزعزع بالله ورسوله. 
كان كثيرٌ من المؤمنين المدنيين فاتري الحماسة كثيرًا في الإيهان وكانوا دائ «متأرجحين 
بين هذا الجانب وذاك.. وإذ قبل بعضهم الإسلام من دون أي إيمانٍ عميقٍ بالله. ظل 
ا سوء أصاب محمّدًا كان كافيًا ]١187[‏ لأن يثير الشكوك في أذهائهم 
ویزلزل إيماهم بالله. ويبدو آنه على المدنيين من هذا التّمط أأطلقت كلمة «المنافقين» في 
البداية. وفي طبيعة الحالةء في أيه حال» لا يمكن قضصُْرٌ «التفاق» على مسلمي المدينة 
ا عن علا و فسشوؤة روالترينة) محم سداد 
بعض الأعراب يوصف بأنّه من طبيعة التفاق. حيث يُعلّن: 8 لااب أذ ڪا 
راا وَأْحَْدَرَ أ 31 کک وو ا ل ال عل رسوله- وله یم حك WY‏ £ 
[ التوبة: ۹۷]. وكذلك: # وه N TED‏ #[التوبة: .]٠١١‏ 
والخلاصة أن كل أولئك الذين يضمرون شكًا مظلا مَرَضًا في قلوبهم» وبرغم ذلك 


يزعمون أئّهم مؤمنون خلصون» استحقوا تمامًا اسم «المنافقين». 


HH He Hk 


الوبق 


شل آذ اکرو ووا التضّناك 
المنتمية إلى يجال الصّفات المذمومةء هكذا الإيهانُ هو صميم مجال الصّفات الأخلاقيّة 
الإيجابيّة. «الإيمان» هو المنبع لكل الفضائل الإسلامية؛ فهو يوجدها جيعًاء ولا يمكن 
تصورٌ فضيلة في الإسلام غير قائمة على الإيهان المخلص بالله وبوحيه. 

وني شأن البنية الدّلاليّة ل «لإيمان» نفسه» يمكن التسليمٌ بأتنا نعرف من قبل كل 
النقاط الجوهرية» ذلك آنه بمحاولة التحليل الذلالَ للتعابير الرّئيسة للتقييم السلبيّ 
نكون أيضًا قد وصفنا الصفات المميّرة ل «لؤمن» الح بالمعنى الإسلاميّ من الجانب 
المعاكسء إذا جاز التعبير. وهكذا ستكمنٌ مهمتنا الرئيسة في هذا الفصل بوضوح في أن 
تُعيد على نحو مختصر اختبارٌ كل ما قيل في شأن الكفر ومظاهره المختلفة من الزّاوية 
ااا 

المومن المثالي: 

ما نوع الإنسان» في النظرة القرآنيةء الذي «يؤمن»؟ -ما الصَّفاتٌ التي تكون -أو 
ينبغي أن تكون ‏ مميّرة ل «لإيهان»؟ ‏ كيف» باحتصارء يوفع أن يتصرّف المؤمن الحا 
اجتاعيًا ]۱۸٠[‏ وديئيًا؟ هناك أسئلةٌ أكثر أهميّة علينا أن نسأها في شأن الإيمان» وذلك 
ليس فقط على نحو عام بل أيضًا من وجهة نظرنا الخاصّة؛ ذلك لأن الإجابات عنها 
سَتُحدّد حالا المحتوياتٍ الدّلاليّة للكلمات التي تعني «الإيمان و «المؤمنء في السّياق 
القرآنّ. دعنا نبدأ باختيار مقطع يُبِحَث فيه «الإيهان» حصرًا في مظاهره الدّينيّة. وهذا 


ت .و 


۳۰٦‏ تحليل المفهومات الرئيسة 


المقطمٌ ذو أهمية خاصة لبحثنا من جهة أنه يُقدِّم تعريما حرفيًا تامًّا تقريبًا ل «لمؤمن 


دس ممع رد و 2 2 2 gr‏ 7 در رو م 2 000 2 ر و 
تما المؤمئوت الَذِينَ ذا ذكر الله وجلت قلوبهم وإذا تلبت عَلتِمٌ ءايه زادتهم 
ر کی سل عم عل ل ر 3 لے وا ا ا ق 
ایتا ول رَه ولوت © الت يقيموت الصّلْرْةَ وَمِمَا ررفسهُم فود () 
سسس اکر اس بر 


r‏ و سے رم فقا م ا 30 4 3 و ور 
آولتېك هنون هم درجلت عند ريهم ومعفرة ورزق حكرير 09 ¥ 


هذا التعريف الحرف يُصوّر «المؤمنَ الح بأنّهِ إنسان ورع حمّاء وفي قلبه جرد ذكر 
اسم الله كافٍ لأن يثير إحساسًا شديدًا بالوججلء وحياته كلّها محكومة بمزاج أصيل من 
الجدية العميقة. المقبوسٌ الآتي أكثر ارتباطًا بالتجليات الخارجيّة للتقوى: 

# آلتتیبوت الس ڈودت اذہ ڈوت الستی خر تآل ځرت آلسجڈوت 
ارو پائتق روف والشامورت ع الشحكر وأعنظوت دود آله ور 


عم 


- 


المت © * [التوبة: .]١١7‏ 

الان الح ينبغي أن يعمل عمل الدّافع الأقوى الذي يدفع النَاسّ إلى الأعمال 
الصالحة» وإذا لم يعمل هذا العمل فإنّه ليس إيمانًا اا الق والخشية من الله 
والطّاعةٌ المطلقة لمراد الله واستشعارٌ عرفان الجميل للنعم الإهيّة - كل هذه العناصر التي 
ميل الإنان عل ا من أن دی ال السو اماد ف يبنا رما 
«الصالحات» التي سندرسها في الفصل القادم؛ يجب. أكثر من ذلك. أن تجد تعبيرًا عنها 
ف كل عمل قرا ق يلات الإنسان (الأسنان العادثة ف نكا هدابالة اط التق 


بين الإيهان و الأعمال الصّالحة يتخذ فيا بعد في عِلّم الكلام أهميّةَ واضحة عندما يشير 


المؤمن ۹۷ 


المعترلة المسألةَ في صورة أكثر حذة بتأكيد أن الإيان» مستقل تمامًا عن الأعمال؛ ا 
تكن الذّنوب التي يرتكبها الإنسان فنا لا تؤثّر البنّهَ في كونه «مؤمنًاه صادقًا. إذا كان 
ليان وحده موجودًا. وسنعود إلى هذه المسألة في الفصل القادم الذي سنعالج فيه 
مفهومَ الضائكة مغ المنهومات الأخر ارط به. 

[7] وههنا أقدّم مقبوسين من القرآن» سيلقيان الصوءَ على هذا المظهر لظاهرة 
«الإبهان». وهما يحصيانٍ تلك الأعمال التي عدت مناسبة جدًا ل «المؤمنين؛ الصّادقين: 


8 
7 


م م هوم « رس ص مي . ف عي ا ا رع سر يي A‏ 
ریاد ا ایت مشو ع الأرضٍ هونا وإأاخاطبهم الجدهلوت قا 
مر رھ رر 2 کر م کر 
کا( ا شرت اریز سا ووا © * . 


ےس 


لها 


رص 2 سے سے 
ير ر رص 2 ت 


227 ل ےک د ت ص 0 َِ 
« ولیت يفوا ن ردن عرق اعات هط رض ا ا كذ غراما 8 إنها 


ل لتلا لتقا را مك يقذها کک ہے کے ف © » . 


o 57‏ 0 أا Aer‏ عر ص ل حسم م م 
E‏ ه إلا ءَاحَرَ ولا يلون التق الى حرم الله إلا بالحي 


وا لیے کا شرت اد ی شا وئر ڑا را © 
كرو كات نت رَه لر يَخِرُوأعَليَهَا صُماوْصْمَا عُحَيَانا (2) وین قولوت ربت َب ناین 
وما وور فة ایب جعت لتقي إِمَامًا )W‏ £ 
[الفرقان: 458-57 .]۷٤-۷۲‏ 


وسنقول باختصار إِنّه اعتمادًا على هذا المقطع» تكون الصّفات المميّزةٌ المتوقع 


۳۰۸ تحليلٌ المفهومات الرّئيسة 


توافرها في «المؤمنء المثاليّ على الحو الآتي: التخلقَ ب «الحلم»؛ وخشية يوم الحساب؛ 
وإيتاءَ الزكاة بوصفه أهمّ أعمال التقوى الصّادقة دون إسراف كرّم الجاهليّة القائم على 
التهوّر و المباهاة؛ والابتعادٌ عن أعمال الجاهليّة التي حرّمها الله تحريًا صارماء كالشّرك 
وَل التفس بغير الح والرّنى؛ وتجتبٌ الخلف كذبًا ولغْرٌ الكلام؛ والحساسيّة المرهفة 
إزاء المغزى العميق لكلمات الوحي؛ والسعادة الحادئة والمطمئنة في هذه الحياة الذنيا 
المبنيّة على توقعات الآخرة. 

والصّورةٌ التي يقدّمها المقطع الآ للمؤمن الما مُشابيةٌ جوهريًا هذا الذي ذُكِر 
قَبل. وتمضي كا يأتي: 

بإ تد آمل امیش © ا هم في صَكَاِم حش © اليب هم َي اللو 
Os‏ ولب هم للرَگَوة لون ار م لوهم طون Oo‏ 
E E‏ 
وََهدھم کی © وای هر عل ویم افر © ویک هم الورثون ن 
الي روي الْفِردوس هُمْ فِا لدو ن )* [ المؤمنون: .]١١-445-١‏ 

وإلى هذه الصّورة يمكن أن نضيف سةً إضافيّة لتكملها. ماهو في ذهني هنا 
مقطعٌ قصيدٌ في سورة «المؤمنون». تُطلّبٍ فيه الطّاعةٌ الثّامة لا يَأمر به الله من المؤمنين 
جميعًا بوصفها الشَّرطً الضَروريّ 107 4ا4 ©8156 للإيهان الحقيقيّ حقيقة 

وَمَاكَانَ ِمُوْمِنِ ولا مُؤْسَةٍ لذا قضى الله ورسوله: أمرا أن ين هم الْخيرة من أ 
ومن يحص الله ورسُولَهفعَدَ صل ضلا ميا ((5) 4 [الأحزاب: .]۳١‏ 

أنَا وقد قدّمتُ صورة عامة ل ءالمؤمن» ا مالي في المنظور القرآنّء فسأتقدّم إلى تحليل 


المؤمرع ۳۰۹ 
أكثر تفصيلًا لبعض الصّفات الشخصية التي يؤكّد القرآن تأكيدًا خاضًا أنها الممبَزه 
للمؤمنين الحقيقيين. 

الإيهانُ من جهة كونه مضادًا للكفر: 

أن يكون الكفرٌ ضدًا دقيقًا ل «الإيهان» مسألةٌ لا تحتاج إلى اجتهاد. وإخال أنني 
أوضحتٌ على نحو كافي أن التَضادٌ الجوهريٌ بين الإيهان والكفر هو الذي يُقدَّم المحكٌ 
النهائيّ الذي تُّقسّم به كل الصفات البشرية؛ في المنظور الإسلاميّ؛ على صنفين 
أخلاقيّن متضادّين تضادًا تامًا. وهذه التَنائيةٌ الأساسيّة هي الحقيقة الجوهريّة للمنظومة 
الأخلاقيّة الكاملة في الإسلام. وحيث| يَمَّمتَ في القرآن أمكنك تلمّسٌ هذا التضاد 
الأساميّ. وسأقدَّم هنا قليلا من الأمثلة الأكثر نموذجيّة: 

اه ل آل ام ووأ الست جت ری ين کا لتر الذي روأ 
تمو اوت کنا تال الْاتَمم لار متو م © 4[ عمد: .]1١‏ 

ويمكن أن يُلاحَظ هنا أن التباين الحذري بين «المؤمن» و «الكافر» يوضّح بالإشارة 
إلى نقطتين جوهريّتين: ١‏ ما يفعلانه في هذه الدّنياالمؤمنٌ منهمكٌ فقط بعمل 
الصالحات» بينما يُمضي الكافرٌ حيائّه في اصطياد اللذات؛ ما يحصلان عليه في يوم 
الحساب ‏ سيُجازى المؤمنٌ بالجئة» وسيمضي الكافرٌ إلى النار. ومن الوجهة العملية 
يصدق النَّيِءٌ نفسّه على المقبوس الآتي 

۴ اما ا e‏ أَلصلِحَنتٍ فهر في رَوْصَكة مخيروت اد وَأ 
ل كفروا وَكَذَّأْ يجنا ولقآي الآجِرَة اولك ف الْعَدَابِ سره 2 £ 
[الروم: .]١7- ١6‏ 


۳1۰ تحليل المفهومات الرّئيسة 


وفي المثال الذي يأي. بعد التَغايرٌ نفسه ليؤكّد الاختلاف في «السّبيل؛ الذي يقاتل 
فيه الإنسان: 

( ا ما يكيو ى سيبل ل الگا یلو ف سبل الوب .. 
(5) 4[ النساء: .]۷٦‏ 

ويصف المثالان الآتيان الكفرٌ والإيهان على ساس التعاقب الرّمانّء أو» على نحو 
أكثر عيانيّة» يو حيانِ بأن الكفر والإيهان هما صفتان شخصيتان متناقضتان يمكن أن 
يتصف بها الإنسان على نحو تبادلٌ» برغم أنه بطبيعة الحال لا يمكنه) أن يعيشا مما في 
شخص واحدٍ في الوقت نفسه. هناك بتعبير آخرء خطرٌ دائم للرّدَة أو الارتداد: 

یکا أل موان یما رجا رین ونوا آلب بردو ندیم كي 
ا وکت کی کو وا 24 2 كل عدي 58 رك 2 ا ون يتم فر ا 
هری إل رط یی (2) 1 آل عمران: .]1١١-1٠١‏ 

+« من كر به من مر يديوه إلا من ا : ڪڪره وَعَلبُهُ ممن الاين 
وکن ن سح پالکفر سذ عو َب نك اہ و دات عب © ) 
[النحل: .]٠١5‏ 

«يشتري الكفْرٌ بالإيهان: عبارةٌ قرآنيّة ميّرة جدًا للدّلالة على الارتداد عن الإسلام 
والتحول إلى الشّرك: 
+ إن الیب شترا لكر این لن يضرا آله سا وَلَهُمْ عَدَاكُ ليد 
4 


[ال عمران: ۱۷۷]. 


51١ الؤمن‎ 

a SRS EE A SONS ES‏ ور" 
اا ا و ا 

¥ اک كن مزهنا کن کا ايف اسو ين ل( 4 [السجدة: .]١۸‏ 

ههنا «الفاسق»» الذي درسناه ممصلا في الفصل التاسع» تُجَمَل الضد ل من يؤمن» 
بدلا من الكافر. وني المثال الآتي» تجمع ثلاث رذائل» هي الكفر والفسوق والعصيان 
معًا في رزمة و خياد الأنان: 

. ولک آله حَبب اکم لابن وین في مويك وکر يليه الْكثرَ ولوق 
لينا ليك م شوت (2) £ [الحجرات: ۷]. 

الإسلام والمسلم: 

مثل| رأينا في فصل متقدّمء يعني«الإسلامٌ» حرفيًا «التسليم» أو استسلام الإنسانٍ 
ماما لمشيئة إنسان آخرء والمسلمٌ» الذي هو من الوجهة الضّرفية اسم فاعل من «أَشَْلّم»» 
هو من استسلّي”". والأهميّة العُليا هذه التعابير في الدّين الإسلاميّ تُظهرها الحقيقةٌ 
المعروفة المتمثّلة في أن الإسلام هو عينٌ اسم هذا الدّين» في حين أن المسلم هو فردٌ من 
أفراد الجماعة الدّينية التي أنشأها محمّد. النبي. 

وأصل هذه الألقاب المتميّزة يمكن أن يُرجَع إلى مقطع في القرآن نفسه. وهذا 
المقطع مهم أيضًا لغرضنا الخاصٌ لان سياقه يقدّم لمحةً موضحة جدًا في معنى كلمة 


5 4 
إسلام: 


.۸ -في شان تحايل أكثر تفصيلًا لمنهوم الإسلام نفسه. انظر كتابي: بي الله والإنسان في القرآن الفصل‎ ١ 


1۲ تحليل المفهومات الرّئيسة 


چ ر 5 لس ص صن 
عَلِيَما وما أنزل عل إِبْرَهِيمَ وَإِسْمَعِيلَ وإسحو 
ےش ال چ 


اا E a‏ او موس وَعِسل وا من دَبَهُمَ م لا تقرف بين أحار 
مَنْهُمْ وَنَحَنٌ لَه مسلون ) ومن يبع عير الاسم ديا فلن يقب مه وهو في 
لاخر مِنّ الْخَسِرينَ (25) 4 [آل عمران: .]۸٥- ۸٤‏ 

ويُذكر في القرآن حال خا خا يميّر فيها «الإسلامٌ» بدقة» فيا يتصل بطبيعة 
الأعراب» عن «الإيان». إذ تُعلّم أن «الإسلام؛ ليس سوى الخطوة الأولى في الدين» 
إيعانٍ ضحل لا ينفذ إلى أعماق القلب. وهكذا كل «المؤمنين» هم «مسلمون» طبعًاء لكر 
العكس ليس صحيحًا داقًا: 

+ ملت اراب امتا لم وشوا وکن ولوا سنا وما دحل الاين فى ویک 
يتما الْمؤمئوت لذبن اموا باو ورَسُولو- قم لم رابو حه دوا مولع وَانفسهد 
ف لا وک هم یرت ) 4[ الحجرات: .]٠١- ١٠٤١‏ 

وينبغي أن يُتذْكّر في أيه حال أن «الإسلام» المَحَدّثْ عنه هنا يشير في المقام الأوّل 
إلى عبارة «أسلمتٌ» المستعملة في الإعلان الرسميّ للإيوان (الشهادة). وما يهم ضمنًا 
فيه يبدو هو أن قضية انضمام الإنسان إلى جماعة المسلمين لا تضمن أن لديه دإياناء 
بالمعنى الصحيح ١5٠[‏ ]للكلمة. وفي مصطلحيّة الفلسفة اللغويّة الحديثة يمكن أن 
نقول إن تعبير «أشسلمتٌ» تعبيرٌ تعهديٌ ٥8۲۴0۲۳311۷8‏ يعني استعمالا للّغة مُلزِمًا 
للذات 386 gu‏ 4ا 01 use‏ 56142117019128 8. ويمكن القول بتعبير آخر إِنّه 
بإعلان الإنسان الإسلامَ قوله لته يُلزم نفسّه بنمط خاصٌ من السّلوك المستقبلّ 
أو يعني ضمنًا أن لديه موقفًا أو قصدًا خاصًا. لكنّ تعبير «أشلمتٌء. مغل كل التعابير 


المؤمن 1۳ 


التعهّدية» قد يكون غير خلص ”. 

هذا طبعًا لا ينقص البّةَ من القيمة الدَينيّة العليا للإسلام من وجهة آنه فعلّ 
باطنيٌ لاستسلام الإنسان لمشيئة الله استسلامًا تامًّا. وإذ ينّخذ البخاريّ هذا المقطع 
الأساس الكتابيّ [ القرآنٍ]ء يميّر على نحو مصيب فيم أرى بين نوعين من الإسلام: 
١‏ النمط الشكلّ والسطحيّ للإسلام المدفوع بشيء غير دينيَ صرف» كخوف الإنسان 
من أن يُقتل (من جانب المسلمين)ء و7 الإسلام على الحقيقة. وني رأي البخاريّ أن 
الآية 14 من سورة آل عمران تشير إلى هذا النوع الثاني للإسلام:# إِنَ الک عند 
أت السك 8 4 [آل عمران: ۲۱۹ 

وبهذا المعنى لا يكون «الإسلامٌء عنصرًا أقل أهميّة لهذا الدّين من «الإيمان». 
الاختلافٌ فقط في أن البنية الدّلاليّة للأوّل مختلفةٌ تمامًا عن البنية الدّلاليّة للشاني؛ ذلك 
أن «الإسلام؛ كما يوحي اسمّه نفسه مبنيٌ على فِكّر من قبيل التواضع والصَّبر والتوكل 
والافتقارء إلخ. هذه الأمورٌ ناقشناها مُفضَلًا في الفصل الخامس. 

وههنا مثا موضح لاستعمال هذه الكلمة يُظهر الدَلالةَ الثّامة على «الإسلام؛ في 
التصوّر القرآىّ للدين: 


١‏ انظر دراسة مثيرة لهذا النوع من اللغة للدكتور دونالد إيفانز في: 
Logic of Self-involvement (London,1963), pp. 11-78.‏ 
3 البخاري. الصحيح بشرح الكرماني (القاهرة. 1١‏ م( VTA‏ 
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( َة ب هع اوعد عى الت وهيل ر قبل نا ك نت المي 
التي © ربا مامتا نمیو لك ومن درآ ئة نیم کت ورتا تا گا وب عا 
نه ت الات ا( ی 0 

اڑل کاک کہ ریہ َس قال سكنت ار امین (10 وی يها رم بيه 
يعوب يی إن أله اضق کم أل قلا ری إل وَأنثْر ية © £ 
[ البقرة: ۱۳۱۶۱۲۸-۱۲۷ .]١۳۲-‏ 

في هذا المقطع المهمٌ يتضح المعنى الدّينيٌ العميق ل «الإسلام؛ على أشد ما يكون 
الوضوح. ولا بد من أن يُلاحَظ ]١91[‏ أن فِعْل «الإسلام» يتوحد مباشرةً مع «الدّين 
الحقّه. ونرى أن «الإسلام»» بصرف التظر عن كونه نوعًا فاترًا وسطحيًا من الإيهان كما 
يوحي المقبوس من سورة الحجرات المشار إليه تواء أو كونه الخطوةً الأوليّة في الإيمان» 
موعن الان التق تب عليه دي الإا كله 

وني المقطع الآتيء يُعْايرٌ «المشلم» مع «القاسطء الذي يعني «مَنْ ينحرف عن الطريق 
السَويّ» (ونتيجة لذلك يعمل بظلم)ء مع الدّلالة الصَمنيّة على أن الإسلام هو الطريقٌ 
الصحيح الوحيد الذي ينبغي سلوكه: 5 

ائ مائو يتا القطلوة مسن شل وليک قرا ركا ر و 
لقَسِظونَ فَكَانوا !ِجَهَئمَ حَطبًا ن 4 [الجن: .]١5- ١5‏ 

ولأن «الإسلام؛ هنا يعني تسليمٌ الإنسان كيانّه الكامل ووجوةه لله ولله وحدّه؛ لا 
بُدَّ من أن يناقض «المسلمٌ؛ نفسَّه تماما إذا ما اتخذ موقمًا استرضانئيًا إزاء الشّرك. وبهذا 
المعنى يكون «المسْلِمٌ» الضَدّ المباشر ل المشرك:: 
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ا 


وز ...یرٹ ا کوت اوک من آم یکرت ين المفرييت © £ 

.]١ 4 [الأنعام:‎ 

والمر جح كثيرًا أن الكلمة الإشكاليّة «حَنيف» التي تبدأ بالظهور في القرآن بَدءًا من 
أواخر المرحلة المكَيّةء ها ارتباط كير بهذا التَصوّر للإسلام الحصريّ ‏ أعني التوحيدي 
الصّرف - لله بوصفه الدينَ الحق أو الصّحيح. وبقدر ما نستطيع أن نحكم من خلال 
الاستعمال الفعليّ لكلمة «حنيف. “في القرآنء فإنَ هذه الكلمة» أيّا كان أصلُهاء تعبيك 
Os‏ يمري انين ا حرا مره لت التي الجر الشارت 
الجذور في الميل الطبيعيّ في كل نفس بشريّة إلى الإيمان بالإله الواحد و7 التَسَليم 
المطلق هذا الإله الواحدء و" كونه [ الحنيف] الضَدّ لعابد الأصنام أو المشرك. ومما هو 
6 في هذا التصوّر أن إبراهيم الذي كانء كما رأينا توّاء اول «مسلم» عل لمث 
أو التمط المثالي ل «الحنيف». ويؤكد القرآن كثيرًا أن إبراهيم ما كان وديًا ولا نصرانياء 
ولم يكن مشركاء بل كان «حنيفاء اكتشف بطلان الآهة المتعدّدة بالتَأمَّل والاستنتاج 


النطقي. وسأقدّم هنا عددًا قلي من الأمثلة المناسبة جدًّا لموضوعنا: 


؛ -عالجت مسالة حركة الحنيفيّة في الجاهلية في كتابي الله والإنسان»» الفصل الرابع» القسم 1.0 وقد أسلفنا الإشارة 
لل أننا ترجمنا هذا الكتاب إلى العربية وصدر عن دار الملتقى في حلب في ربيع ۲٠٠۷‏ م [المترجم ]. 


5 راجع سورة الأنبياء. الآية ٠‏ وما بعد؛ والأنعام الآية ۷٤‏ وما بعد. 
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ا ا ر ر 2 200 ر ل ص ارس 2-4 
+[ إِنَ تھی گات آم فاا ۱۹۲۱ ل سما ور بك مِنَ انرک 9 


52 - 
٠. a 6 


ار حر ر سم سمس 
١‏ 


تاڪ نميه اجه وده کرم فى 9 ... ثم أوسا ل أن ا 
ا ارق فا وان من الت رین (©) 14[ النحل: .]1774171-1٠١‏ 
وني المقطع الآتي» يؤكد التضادٌ المفهوميّ بين «الحنيف» والمشرك تأكيدًا قويًا: 
0 وان اق مَجْهَكَ لِلدنِ حنیفاولا توق يرت الْمُشركيرت 07 ولا نَع من دون 
وما اَمَك ولا يرن مت إن ذا من لطن( )4 [يونس: .]1١7- ١١8‏ 
ويؤكد المقبوسان الآتيان أكثر من ذلك أن الدّين الحنيف هو الْدّينٌ «القمّم الحقّ. 
ويوضح أوَهماء أكثر من ذلك أن التوحيد الخالص كا مثله إبراهيمُ هو الدّين الطبيعيّ 
للبشرء الذي سيُّهدى إليه الخلقٌ جميعًا متى اتبعوا هداية الفطرة التي فطرهم الله عليها 


. 


ا 


ەى 2 - ر حوس سم مني ممه کرک س لل عراس رع سا 
۴ فاق وجهّك للدينِ حَنِيفًا فطرت الم الو فطر الاس ملا لا سي 


[الروم: *[. 
0720 ف كن عم مي يا كا ماس 2 2 - م ت 
+ ومآ ارا إلا عيدو له لوين له لين محتقا وبقيموا الصَلَرة وينوا الكو وديك 


2 E ت‎ 


وين القِيمَهَ © * [البينة: 6]. 


هناك قدر كبير من الاختلاف بين المفسّرين حول التفسير الصحيح فهذه الكلمة في هذا السياق. فقد فسّرها 
بعضهم بالمعنى العادي جدًا ل «الأمّة» أو «الجماعة:. لكنّ هذا يقدّم معنى غريبًا جدًا. وههنا سأتبتى تفسيرًا آخر أكثر 
منطقية. 


اموم 1¥ 

الكلماث الأصلية ل making the religion pure for Him,‏ في القطم 
القبوس توًا هي: م«ملِصِينَ له لين «“. وكلمة :تخلص: هي صيغة اسم الفاعل من 
الفعل«أخلصٌ» بمعنّى قريب من: «صَفَّى من كل شائبة.. ونُترجم كلمةٌ ٫خلِص:‏ 
أحياناء على نحو صحيح تقريبّاء ب 5100616 في الإنكليزية. والجذر مخ ل ص» تحت 
صيغه المختلفة» يُستخدّم كثيرًا جدًا في القرآن في الدّلالة على نمط من الإيان التوحيدي 
الخالص الذي يوحي به تعبيرٌ «حنيف» في تمييز بالتضاد عن كل صِيّغْ الشّرك. والفكرةٌ 
الأساسيّة هي أنه بإشراك أيّ شيء مع الله يغ الإنسان إذا جاز التعبير» ديه 
بعناصر أجنبيّة ويجعله «غَيْرَ خالص»: 


سر يه حت سر له 


[ ]ل إا اراك ڪب يآلحَي اغب ائه يسا له لزت 0 لاه 


رر 
زفح ... 3 4 [الزمر: ۳-۲]. 

وفي المقطع الآي» يُذكر «إخلاص الدّين» نفشه مرتبطًا ب «الإسلام» مُظهرًا الصّلة 
الأكثر حميميّة بين الاثنين: 


)8( قل إن أربت أن أعبدَ آل ع 0 ورت لن أكون وَل لشي‎ (١ 
.])١6-1١1415-1١ [الزمر:‎ 


-١‏ عبارة مين له ألدينَ؛ لها في بعض المواضع المهمة في القرآن إيحاءٌ مختلف تمامًا «التوحيدٌ المؤقت» ك أسمّيه. وفي 
شأن شح مسضل 57 ه الخلاه رق انظر كتابي: الله والإنسان, الفصل الراب القسم ؟. 
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ويمكن أن يُلاحَظ أن المقبوس الآتي ينوه بإبراهيم بوصفه واحدًا ممن جعلهم الله 
مخلصين: 

F‏ وکر با بر وَإسحقٌ وَيحَعُوبَ اولاق وَالْأَبصسْرِ e)‏ إن أخْلَضئهُم يحاص 
دِكرى دار ر 4[ ص: 45 -57]. 

الهدايةٌ الإهيّة: 

مثلما لاحظتٌ قبل في سياق مفهوم «الصّلال» يتمثل أحدٌ الملامح الأكثر تمبيرًا 
للفكر القرآنّ في آنه يتصور «الدينَ» على أساس «هداية» الله. وفي هذا التصوّرء لا يكون 
الدين في معنى الإسلام -الإيمان سوى«الاهتداء»»الذي يعني حرفيًا «الدلالة 
الصحيحة» أو «قبول اللهداية». وما هذا سوى نتيجة طبيعية للحقيقة الأساسيّة المتمثلة في 
أنه في القرآن يُعَدَ الو حي في الأساس «هدّى» رحيًا لأولئك الذين هم مستعدّون لأن 
مو ا ويمكو القول غا الحقيقة إنه حتّى القارئ العَرّضيّ للقرآن لن يخفق في 
ملاحظة أنه على امتداد هذا الكتاب تبرز الفكرةٌ الأساسيّة المتمئّلة في أن «الله ييدي من 
شاع اندها يتعارض. منطقيّاء مع السَابق ‏ أن اله ادل عدلا مطلمًا في إعطاء الهداية 
رحمة منه للخلق جميعًاء لكنّ بعض التاس يقبلونها بين) يرفضها آخرون بمشيئتهم 
الححرّة. وني كل من الحالينء تظل «الآيات الموحاةٌ هداية إهية: 

¥ ...قا وڪم مق هُدى فمن امم هدای قلا يل وَلَايَنْهَ 9 ومن 
وْرْصَ عَن صغرى كن ل ممه صَنَكا وضشره يوم الْقِيَةٍ آعم ٠7‏ » 
[ طە: ٤-۱۲۳‏ 1۲]. 


وسيكون مهًا أن تلاحظ آنه في التصف الثاني من هذا المقطم يُستبدل بكلمة 
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«مُدى: كلمةٌ «ذكر» التي هي إحدى الكلمات المستعملة في القرآن دالَّةَ على الوحي 
بمعنى ما يذكّر عل الإنسان بالله. وفي المقطع الآتي يُعَدَ أحدٌ الكتب المنزلة بالكامل 
59 
۾ ولد متهم يكتب فلت عل عار هذى َة قوم يُؤْمئون © * 

.[oY [الأعراف:‎ 

وهكذا فإن الإيمان من المنظور البشريّ ليس سوى «قبول الهداية» واختيار 
القتراط ااا يعن اقفر لقننو تكسي E AE‏ 
الطريقٌ الصحيح. وههنا مئال يظهر فيه «الإيهان» البشريّ مرتبطًا ارتباطًا جليًا بفكرة 
امالا 

ع و فص عَكيِكَ تاشم لحي اَم ا َامَمُوا ريه وَزْدَسَهُمْ هُدى ى 4 
[الكهف: .]١7‏ 

وه را ا کو كا د وهنا اناقل ع ا 
«الإيهان» دونما تغيير أساسيّ في المعنى العام للجملة. وفي المقبوس الآتيء أيصًاء فإن 
«الإيهان» بكلّ خصائصه المميّزة يُساوّى دلاليًا بحالة «المهتدين»: 

١‏ ماکان مرک أن قروا مسجد الہ هدي عل آشهم الكت 
أَزلَهِكَ حت أَعْمَتْهم وف آلتار هُمْ خيذوت کک َر مسجد الَو مَنْ 
مرح مه ولور آل خر وَأقام ألصَّلَوِءَ َا ألرَكَرةَ وَل ڪش إلا َه تعسو 

وك أن يكرا مِنَ الْمْهَئَيت () 4 [التوبة: ١۷‏ -۱۸]. 
سنْ يكون «مهتديّاء ينَحْذ طبمًا الطريق الصحيح. وهذا الور من القضية يدل 


۰ خلل النهرمات الزينة 


عليه عادةً بجذر آخر هو:«ر ش د». ويظهرٌ هذا الجذرٌ في القرآن في صيغ مختلفة فعليّة: 
ر وا وقد د ركاف رو الال من القترسات الآنة يوضم غاا 
الصّلة الدّلاليّة الحميمة بين «الهدى؛ ومفهوم «الوجهة الصحيحة»: 
...إن سینا اکا )ب ىل افد ضَامتَابو وی رد ا © £ 
[الحن: ١‏ -؟]. 
عندما نصح رجلٌ مؤمن من آل فرعون» كما يُروى في سورة غافر الآية 14؛ قومّه 
الأبقللموا فر موي رال ين اا اجر :لال لايجَدى مَنْ هو مُسْرِ فُكُذَابَ 7 )4 
امتعقن فرغو ن من :هذا وتطق هذه الكلرات: 
ما ریک إلا مرك وما ایگ إلا سبل انا © 4. 
وني المقطعين الآتيينء يتطابق «الرَشّْدٌه سياقيًا مع الإيمان والإسلام على الولاء: 


اكه 


لس ص . حم عد 2 ييه و 
+ لا كاه فى الدين قد تين من ألمي اتيت 1 وتوم بال 


ققد انق بمو لون لا ازعم کا وا ب عَم © 4 [البقرة: <0؟]. 

¥ ااا للعو ويا فظو ممن أسل فوهك روا ردا ن 4 
[الحن: .]١٤‏ 

تقوى الله : 

وإذ نلتفت الآن إلى البنية الدّاخليّة لمفهوم «الإيمان» نفسه» سنلاحظ في المقام 


۸- انظر قبل: الفصل الثامن. الصفحات 11/5-//11. 


۳۲١ المؤمن‎ 


الأول حقيقة أن هذا الإيهان يتوقف في القرآن على مفهومين أساسيين: التقوى والشّكر. 
وفي هذا القسم نعالج الأوّل منهم|. 

التنزيل القرآنّء خاصّة في المرحلة الأولى من حياة النِيّ محتّد. يطفح بالرّؤْى 
الأخروية الأكثر تأثيرًا. وإن مفهوم «التقوى؛ مرتبط ارتباطًا ميا هذا الحو العام. 
ويمكن القولٌ بتعبير آخرء إِنّ التقوى في هذا السّياق الخاصٌ خوفٌ أخرويّ [متصل 
بالآخرة] من ساعة الحساب الكارثية 

يتأيها الاس توا يسكع ك رة التتاعة ّى ٤‏ عيبم © £ [الحج: ١‏ ]. 

الخوفٌ من الحساب الأخير ورب ذلك اليوم -تلكم هي الفكرةٌ الأصليّة لهذا 
الين الجديد. التي تشكّل الأساس لكل مظاهره وتُحدّد مزاجه الأساسيّ. الإيمانٌ بالل 
يعني» باختصار» أن تخشاه من وجهة أنه رب ذلك اليوم العظيم» القاضي الصَّارم الذي 
سيعاقب الكفارٌ على كفرهم العنيد بنار جهنم التي يلّدونَ فيها. وأوجرٌ صيغة ممكنة 
لتعريف «المؤمن» في سور القرآن الأولى هي: «مَنْ يرتعدٌ خشيةً من الله». 

وسيكون من السّهل أن نفهم الآن لماذا يكثر في القرآن أن يُستعمّل«الإيمان» و 
التقوى مراد نح هن لا عر راو لعل يقالا احا يكفى: 

¥ 2 هَ روا الحو ادنا وَيَسْحَرُونَ من الذي اموا لدی نَعَو ۱۹١1‏ أنوفهم 
وم امَو واه رق من کا بسر حِسَابٍ © £ [البقرة: .]۲٠۲‏ 

العلاقة المتينة التي تو جد بين «الإيمان» و «التقوى»يمكن أيضًا أن تعبّر عن نفسها 
في صورة تضمّن: إذا جد ألفٌ وُجد باء. لاحظ فعليًا أن باء ( أي «التَقوى؛ في هذه 


الحال) غالبًا ما تأخذ صورة جملة أمريّة:2 واتفوا إن كم مُوْمِينَ (1 »4 


0 تحليلٌ المفهومات الرّئيسة 


[المائدة: ۷ . وانظر أيضًا الآية ؟١١»‏ وفي مواطن كثيرة]. 

وإذا ما كانت «التقوى» تؤلّف بهذه الطريقة العنصرٌ الرّئيس لتصوّر «الإيهان»» فلن 
يكون إلا طبيعيًا أن «الكفرٌ ينبغي أن يمثل ضدّها . والمتقي (المتحلي بصفة التقوى) 
يكون في القرآن مغايرًا دات ل «الكافر». وههنا مال نموذجيٌ: 

کک ل وعد امون ری ين کیا لاد كلها داب وظلها بك عى 
الست آنا م عُقَى الْكَفرِينَ الَا (5) 4 [الرعد: ]. 

ويحدث أحيانًا أن نجد «الظالم؛ يتصرّف على أله مضا للمتقي: 


2 


SS 

ومثلما هو واضح» ليست E E OT TR‏ وبرغم 
ذلك هي» في الأصل على الأقل» عاطفةٌ الخوف. وثثبت هذا حقيقة أن القرآن يستعمل 
i E eS‏ 
١ا‏ خوف» العاديّ. والأكثر أهميّة بينها كلمة :الْحَشْية: ‏ والفعل منها َي -وكلمة 
«الخنوف». وسأبدأً بتحليل موجز لمعنى الكلمة الأولى. 

إن الترادف -على الأقلّ ضمن حدود لغة القرآن -بين الخشية والتقوى يُعرف من 
خلال المثال الذي يُستعمّل فيه الفعل «حَشِي» في عبارة تحليليّة مُعدّة تمامًا لتفسير كلمة 
۹ في شأن مناقشة لغوية أكثر تفصيلا لكلمة «تقوى» كا هي مستعملة في كل من الشّعر الجاهلٍ والقرآن. انظر: الله 
والإنسان. الفصل التاسع» القسم ۲. 
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# وقد ايسا موي وهدروت الْمروَانَ ضيه ودک امت ن آل توت 


ام 


رهم الیب وهم مى السَّاعَةَ مُمْفِقُوت (04؟ 4 [الأنبياء: 48 -44]. 

وتؤكّد صحّة الترادف أيضًا ‏ وإن يكن بطريقة أقلّ إحكامًا ‏ حقيقة أن النشية 
والتقوى كثيرًا ما تظهران معًا في الجملة نفسهاء بالمعنى نفسه تقريبًا: 

2 4 7 7 

4 © ومن يطح اله ورسولة. وس آله وق اوليك هم امابو‎ + ]١41[ 
.]057 [النور:‎ 

رأينا قبل أن اة يوعد امن يتخلوة نضفة «التقرى» ال ته اما يتطبتق 
على :من خش ربه»» وهذا جزء آخر من الدليل على أنه لا يوجد. في مثل هذه 
السياقات» اختلافٌ واضح بين الكلمتين اللتين نتتحدّث عنهما: 

١‏ إت الین امنا ويوا ليحت اوک م 4 اليد © اوم عند ميم 
ر 7 4[البينة: ۸-۷]. 

ويمكن أن يُلاحَظء أكثر من ذلك. أنه في المقطع المقبوس توًا تُستعمّل عبارة «مَنْ 
خي ربّهه على نحو واضح بديلا من «المؤمن». 

ويتراءى أن كلمة «خشية» تنتمي إلى صنف من الكلمات يتصف بتعبيريّة دلاليّة. 
وبناءً على استعمالها الفعلّ في القرآن؛ يُستدل على أنّها تصف انفعالا غامرًا من الزعب 
العنيف الذي يؤثرٌ في الحواسٌ. وهذا الجانبٌ من معناها يوصّح تمامًا با محال الآتي: 


س اه 
۳۳ 1 


Gq 2 4‏ ا اا ا ا 5 2 عرس © 
م الله رل أحسنْ یٹ كنبا متها معان قشع هِنَهُ جود أَلّْذِينَ سوت 


ا 


رعرع 254 سك ا ا هس م2 سم a‏ 
يم هتين جلو شم ونإ كز ام لك هی لو تہری بو سس ب٤‏ © © 
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وتوضّح «تعبيرية؛ الكلمة على نحو مساو أيضًا بالمشال الآتي. ومن الواضح أن 


ور 


«خشية الله» تعد هنا ححَمَلةَ بشيء شبيه بطاقة منفجرة: 
ا حسما صدا يَنْ حَفْيَةٍ لله ولك لامكل 

ضرا لاس لَعَلَهُمْ دروت ) * [الحشر: ١‏ 7]. 
a ee.‏ القرآن» كثيرًا ما يأخذ الفعل «حَيِيء على نحو ثابت 
تقريبًا «الله» مفعولًا له [ أن يكون الله سبحانه هو المخثيّ ]. وأحيانًاء في أية حالء يحدث 
أن تمضي «الخشيةٌ» في الاتجاه الخناطئ. وعندئلٍ يكون الإنسان لا الله هو المفعول 
للفعل. والمقطعٌ الآتي ذو أهميّة خاصّة في أنه يؤكد على نحو واضح أن المفعولٌ الذقيق 
للخشية ينبغي أن يكون الله لا الإنسان. والإشارة هنا إلى مناسبة زواج الْنَبِيَ من 
«زينب:[رضي الله عنها]. كانت زينبٌ الزوجّ المحبوبة لزيدء مولى النبيّ وابنه بالتبني» 
وهو واحدٌ من الأكثر ولاءً وإخلاصًا بين المسلمين الأوائل جميعًا. في يوم من الايا 
وفي غياب زید» رأى محمّد زينبَ وكان متأثرًا على نحو واضح بجاطها. أخبرت زوجها 
بالانطباع الذي كونته [۱۹۸] في شان التبيّ. بُعيدَ هذاء قرّر زيدٌ أن يطلّقها لكي 
يتزوّجها محمّد. تردّد محمّد في قبول الأمرء لأنّه كان مدركًا القيل والقّال الذي سَيكَار بين 


المؤمتين ]اما غرف الاه * 


ا يبدو أن اليد إيزوتسو يلخص في هذا المقام مُا ما جاء في عدد من الروايات. وقد انبرى كشير من أهل العلم 


لدحض هذه الروايات قديًا وحديثًا. ونكتفي هنا بالقول إن من حباه المولى قدرًا من القدرة على تلمّس ضياء احق من“ 


Yo المؤمر‎ 


> مار للد مع و کی ے ر رو رس د 2 
ا ع 


ولذ تقول للذ زى أنعم آنه عه وَأَنْسَمْتَ عي و أميبك عك وجك وَأ أ وتخنى 
ف تفلكت ما له مدید ونی الاس واه حن أن تة © 4[ الأحزاب: .]٣۷‏ 
وأخيرًا سأقدّم مثالا لاستعمال كلمة «حشي» في سياق غير دينيّ. و«موضوع؛ 
الخشية في هذه الحال هو فرعونُ وجنوده» أو على الأصح عَلَنّهم: 
لإ ومد أوسيْتًا إل موق ن اسر يعِبَادى فَأَضْرِبْ هم رای لر يسا لا َف داولا 
نی 7 £ [طه: ۷۷]. 
ومن المصادفة أن المقطع المقتبس هنا أوضح حقيقة أن «الخشية» قد تحل حلّها كلمة 
أخرى هي «الخوفٌ»؛ من دون حدوث أي تغيير في المعنى. وإلى هذه الكلمة الأخيرة 
نلتفت الآن. 
ويمكن القول على نحو دقيقء إن كلمة «حؤف؛ تبدو تدل على اتفعال الدوف 
الطبيعيّ عمومًا. ويمكن على نحو طبيعيّ أن تدلّ على «الخوف» الذي سببه ظاهرةٌ غير 
عادية وغامضة. ولذلك يحدث في القرآن أن ُستعمل الكلمة كثيرًا في الإشارة إلى ما 
شعر به موسى عندما رأى العصيّ والجبال تحولت على نحو مُعجز إلى حَيَاتِ تسعى. 


و 
وهنا أقدم مثالين نموذجيين: 


= بين ظلمات الباطل يستطيع أن يتبيّن بطلانٌ كل ما يشم منه رائحة النيّل من عظمة أخلاق هذا الي العظيم؛ عليه 
الصلاة والسلام في هذه الروايات. وما أجمل ما قال الشيخ محمّد رشيد رضا رحمه الله: «وللقَصًّاص في هذه القصّة 
كلام لا ينبغي أن بعل في حيّز القبولء ويجب صيانة النبيَ صل الله عليه وسلّم عن هذه الترّهات التي مسبت إليه 
زورًا وبهتاناء (حمد رسول لله صل الله عليه وسلّم ص ١۲۷)[المتر‏ جم] . 
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+ وای عَصَاكَ لسا اما ر انا جا ول میا وَل يعَقْبَ شوى لا َف إفي 
لَايحَافٌ دى المرسلود 0 4 [التمل: ٠١‏ 

+ قالوا وى لما أن تى وما آ أن کن اول من اتی ۵ قال بل لقا ا 
اك وَعصِيُهُم مل إل ین رھ لبا تی ا اجس فی شیو جف موی ا 
تا لا حف إِنكَ أت الأعل ۵7 ى [طه: ٠٠‏ -18]. 

ومن الطبيعيّ تقامًا أن انفعال «الخوف؛ هذا ينبغي أن تثيره «آياث؛ الله» خاصّةًٌ تلك 
التي تعلق بالعقاب في التار. والله بزل هذه «الآيات؛ لتبعث الخوف في قلوب 
الغافلين: 

O ومارسل ين تِإِلَاكوِيهًا. .وو فھ م فم ارد هم للا طغ اک را‎ 2]١949[ 
e 


ل مراک کک [الشعراء: .]١١١‏ 


5F ا‎ 

خطوةٌ إضافيةٌ ويغدو موضوع ا لوف ءال [تعالى] ‏ ثم على نحو طبيعي؛ 
السيطان في حال الكفار: 

+ لکا کلک الین وف او لاء کک اوشم وَحَادُونِ إن گم ويد 7 
[آل عمران: ١/0‏ ]. 


: 59 3 2+ می » مرادفاتامًَا 
وكون,ءالخحوف) ف الجملة الأ حر ت «وَحَاهُونٍ إن كنم مؤمزیں 2 مر 


YY المؤمن‎ 


ل «التقوى» سيكون واضحًا في ذاته إذا ما قارنّاها بآية أخرى من سورة أخرى. ينقل 


O 


.]١5 [الزمر:‎ 

وهذا يُؤيّد أكثر باجملة الآتية على لسان هابيل الورع عندما رفض أن يبسط يده 
لبقتل أخاه قابيل حتّى لو حاول هذا الأخيرٌ قَثْلّه: 

ما آنا سط يَرِىَ إِلَيْكَ لِأَفَتلَكَ إن أحَافْ آله رب ألْعليينَ 97 £ [المائدة: ۲۸]. 

وعلى التحو نفسه. في الآية الآتية نرى كلمة «خوف: مستعملة في معنى خوف 
عذاب الله أي «التقوى» بالمعنى القرآن الأصلٌ: 

... وَدْعُوهُ وا معا 2 4[ الأعراف: 157]. 

وعلينا أن نلاحظ آنه في سورة اللاندق الآية ١‏ يمى الوؤعتون الآتقباء بالذين 
يخافون». 

وبالإضافة إلى «الخشية» و «الخوف». يمكن أن نذكر الفِعْلَ درَّهبء الذي يجيء عادة 
مرادفًا ل «خحاف» ويكون في السّياق الخاصٌ للقرآن مرادقًا ل «التّقوىه. وهذا الترادف 
يوضّح جيّدًا في المقطع الآتي» الذي يعبر فيه عن المعنى نفسه مرتين على التوالي بوساطة 
د«رّهبء و داتقى»: 


0 


]٠٠[‏ + مالآ لا دا هن تين ما هر كه ونيد وى مهبو (0) ول ماني 


0 


اموت وَالْارَضٍ وله لين واا فير آله تقون (5) * [التحل: 155-51]. 


في المقطع الآتيء يتهم «المنافقون» صراحة بكو :بم يخافون الناس الأقوياء أكثر من 
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خوفهم من الله. والمعنى الضمنيّ هو أن الله وحده الذي ينبة ينبغي أن يُرْهَّب: 


ع ارم وم rer e‏ 7 


+ لاس سذ هة في صُدُورهِم : ن اہ 3ل كبا م قوم لا يفقهورت س 
[الحشر: .]1١1‏ 

ويمكن أن نضيف أن صيغة اسم الفاعل هذا الفعل» «راهب». حرفيًا بمعنى «مَنْ 
يَرْمَب الله»» هي الكلمة المستعملة في العربيّة القديمة في التاسك النصرانّ المكرّس 
للرياضات في صومعته. 

الشكر: 

«السّكر» و «التّقوى» يمثلان التّمطين المثاليين لاستجابة الإنسان لآيات الله. وعن 
المنزلة الرّائعة جدًا التي يحتلّها «الشّكرُ في جملة منظومة الأخصلاق الإسلاميّة تحدّثتُ 
SNS‏ لقاع RAI‏ ان انع الا Sp‏ 
اقول على الحقيقة, بمعنى مهم إن «الشّكر, في الإسلام هو اسم آخر 
ل «الإيهان». وابتغاء فهم هذاء ما علينا إلا أن نتذكر أننا في الفصل التّاسع فسّرنا كلمة 
«كقر؛ على نحو دقيق بمعنى «الافتقاره إلى الشّكر. 

وبل كل شي سأقدّم أمثلة قليلة تبيّن كيف يكون «الشّكرٌء جوهريًا وأساسيً 
مضادًا ل «الكفر» في المنظور القرآن 

+ َال [ سليان] مدان قَضْلٍ ری لو کرام کف OE‏ 

يق و کر رق ی کرم © £ [الثمل: ]٤١‏ 


المؤمن ۳۲۹ 


(١‏ إن كذ ترك لله کی کم ولا مادم الک إن ن کگزرا بک لك.. 
© * [الزمر: /ا ]. 

چ وَل ادت ربک کین ڪر لادک وکن كد لن عدا دي 
5 4 [إبراهيم: ۷ ]. 

3 وفي المقطع الآتي بحت «الشّرك» أو «نسبة الشّركاء إلى الله» محل «الكفره ويضاد 
«الشّكرٌ» بوصفه التجلي الأكثر تمييزا ل «عدم الشّكرء أو الكفر: 

:. تول رعا وحفية لين اتا من كرا EES‏ (00) فل أنه يم 

وین کل کرب فم انتم تر © £ [الأنعام: ٠٤-٦۳‏ ]. 

ا 
والتار» وسيلة ل «التخويف» أو «الوعيد. وإ «آيات الله» توجد أيضًا لتثير الشّعور 
بعرفان الجميل العميق قي قلوب الناس؛ وينطبق هذا خاصّة على تلك الآيات التي 
ُظهره بوصفه الله الرّحمنَ والرّحيم من دون حدود. ولا يكف القرآن عن تأكيد الفضل 
والإحسان الذي يغدقه الله على التاس. وفي الرّدَ على كل الأفضال النّفيسة التي يغدقها 
عليه يوفع أن يُظهر له الإنسان الإقرارٌ العميق بالفضل. 

اا سسؤي ی ا اتن ا 


لم سے ر يا رسام سا 


م .. ودا حَلْقَ لشن من طن ا حمل سه من سل من ماو مهن ر 


و وده 2000-00 ہد 00 عر مه عر 
تسوه ومح وھ من روو وحَعَلّ الح لامر وید ولا اکرو 


57 [السجدة: ۹-۷]. 


ران غلل المفهومات الرئئسة 

أحيانًا تكون «الآية اختلاف الليل والنهار [القصص : ۷۳ وفي مواضع اش 
كثيرة]» وإرسال السّحاب الذي يحبي به الأرضّ بعد موتها [الجائية:2؛ الواقعة: 79‏ 
٠‏ إلخ]ء أو الأنعامَ التي أغنى بها الإنسانَ [يس:٠۷‏ -۷۳] أو أيضًا السَفْنَ الجواري 
في البحر ابال إد كأ كن لح يل راكد عل هرد © 4 [الشوری: 06]؛ 
وباختصارء كل شيء يُسهم على نحو أو آخر في الحفاظ على وجود الإنسان وتعزيزه في 
هذه الدّنيا. ويعود القرآنٌ داتا إلى «آيات» الإحسان الإلمىّ هذه وفي معظم الحالات 
ينتهي الوصف بالشّكوى من أن الإنسان مُنكرٌ للجميل دات|: 

... إت آنه ڈو قشل عل الاس کک أكرهُم لا بكرو 57 £ 
[ يونس: ٠١‏ . وانظر أيضًا: القصص :۷۳] 

وکرو مار ی ان ق ر نين أخادى 
الجانب في القرآن؛ انه تباديّ. فإذا كان واجبٌ شكر نِعَم الله يؤول ]۲٠۲[‏ إلى الإنسان. 
فإ الله» من جانبه يوفع منه أن يستجيبٌ لفعل الشّكر هذا بالشّكر. ومثلٌ هذا العطاء 
والأخل المتبادل للشكر هي الصّورةٌ المثالية للعلاقة بين الله والإنسان. وباللإضافة إلى 
ذلك لا يمكن أن يكون الأمرٌ شيئًا آخر مختلمًاء لأنَ الله عليم بالشاكرين لأنعمه 
[ الأنعام:۳٠].‏ 

0 .. ومن تَطْوّع حيرا ن أ لَه سار عَلِيِمٌ لت [البقرة: .]٠١۸‏ 


.۲۲۱-۲۱۷ -انظر بعد: الفصل الحادي عش الصفحات‎ ٠١ 


۳۳١ الؤمن‎ 


سر ص ع ل حت ص عر رس ابرح جور رت > e‏ مج 2 


3 وَمَنْ أراد الكخرة وسن ها سعيها وهو ممن GER‏ سكان متش وى مشكورا 
ل 4 [الإسراء: 1۹ 
في سُورة «اللإنسان»» بعد وَصْف مُفصّل لنعيم الجنّة الدّائم؛ يُعلّن أن هذا كلّه هو 
الجزاءٌ المستحقٌ ل «سَعْي»ء المؤمنء الذي تقبّله الله بشكر وامتنان: 


+[ إن هَذَاكَانَ کک جر وان سیک نکر © £ [الإنسان: 7 1]. 


١-الصالح‏ والسّيئ 


لا يوجد في القرآن منظومة E‏ ة تمامًا للمفهومين المجرّدين: الصَالح والسّيى. 
وإِنَّ صياغة مثل هذه اللّغة الأخلاقيّة من المستوى الثّانويّ هو عمل الفقهاء. ويتضمّن 
المعجمٌ القرآنيّ عددًا من الكلمات التي يمكن أن تترجم» وهي تُترجم عادةًء ب «الصّالح 
6000 و «السّيئ 230؛ لكنّ كثيرًا منها كلهاتٌ وَضصْفيّة أو إخباريّة ©12012841976 في 
المقام الأوّل. وإذا ما حقٌ لنا أن تَعَدّها تعابيرَ دقيمة»» فما ذلك إلا لأا تحمل على نحو 
ثابت» في الاستعمال الفعلَ» دلالةً قيميّة ملحوظة. وهي وصففيّةٌ وقيميّة بالتضمّن. وني 
الوقت نفسه» يوجد في القرآن عد من الكلمات ل «الصالح» و «السّيى: وظيفتها الأول 
غل قدو راض ت أكزمقيا وض وها ا عات و وط بن ا 
تحديدٌ ما إذا كان تعبيدٌ ما وصفيًا في المقام الأول أو 7 س تقييميًا في المقام الأوّل. 

وا حاولت أن بين تفصيلًا في الفصل السّادسء تمتلك الأخلاقيّةٌ في الإسلام 
أصلّها في الدّين وقد تطوّرت حصرًا ضمن إطاره المتّصل بالعالم الآخر. وهكذا فإِنَ 
الإطار الأخرويّ يجعل المصيرٌ النهائيٌ للإنسان يعتمد على ما يفعله في هذه الدنياء مع 
الإشارة خاصّةً إلى ما إذا كان سلوكه يعزّر أو يعوق قضية الإسلام. ومن هنا تأي 
الطبيعة الخاضة ضّة جدًا ل «الصّالح و «السّيى؛ في المنظور القرآي. وما شيءٌ يُظهر على نحو 
مؤكد هذه [5 ١‏ ؟] الصّفة الدينيّة لتصوّر الصّلاح الأخلاقيّ في الإسلام » أفضلٌ من 
كلمة «صالح» التي هي إحدى الكليات الأكثر شيوعا في تصوير الامتياز الأخلاقيّ - 


رس تحليل المفهومات الرّئيسة 
الذينيٌّ المستعمل في القرآن. 

الصالح: 

تر جم ل «صالح في الإنكليزية في الأعم الأغلب ب«1181]60115:؛؟ ويمكن 
لذ يما أن رخا ,هوه وما كرن ال هة ية أو غر مح اا 
ذات أغريّة تاتوب فق وما عر هة ا هر أن هرل امخترى الوهنقة الملسوين ل 
الكلمة في السياق القرانَ. 

ودغنا نلاحظء في المنزلة الأولى» أن أقوى رباطٍ للعلاقة الدّلاليّة يربط «الصَالح»و 
الأبساة ويس ]برس شكت مرا “رمه سم القن ا ا ر 
ا البمرعة اسا يدك فرت ا ا 
الممرّر أن نحدّد «الإيهانَ» بمنطق «الصّالحات» و «الصّالحات» بمنطق دالإيمان».ويمكن 
القول باختصار إن «الصالحات» هي «إيمان» مُعبّر عنه تمامًا في السّلوك الخارجيّ. وهكذا 
يحدث أن يكون تعبيرٌ ل لدي ءَامَنُوا وسو اليلحت £ أحد التُعابير المستخدّمة 
على نحو متكرّر جدًا في القرآن.ف ليك ءامنا » ليسوا مؤمنين إلا إذا جَلّوا إيائهم 
الدّاخلّ بأفعال محدّدة تستحقٌ لقب «الصّاحات»: 

چ مَل اموا ويدوا اشرت ُوْلتِبكَ أسَحَبُ المد هم نيا كديذوبت 8 4 
[البقرة: 457]. 

وفك أ تل عاك املكف بين لااو اتك ا اتاق الور 
القرآنّ تثير فيه| بعد في علم الكلام مشكلةٌ خطيرة جدًا. وهذا في المقام الأول راجمٌ إلى 


حقيقة أن تعن :اموا وَصَْلُوا الكلكدت» قابل لان يفك يطريقين ادن غاا فهو 


العالح ا وعم 
يو حي» من ناحية؛بأنّ هذين العنصرين مترابطان ترابطًا لا تنشصم عراه إلى درجة أن 
oa‏ سكن سر رمس oS‏ الاي ان سيم اح لا E‏ 
يكون كاملا إذا ل يُصحب ب «الصالحات». وهذه» باختصار, عقيدةٌ الخوارج. 

ومن ناحية أخرى. في أيّة حال» فإِنْ عين حقيقة أن القرآن يستعمل مفهومين 
تلن غما الإيان الصا ات كن أن د سج بعر دخضها عل أن هتين هنا 
على الحقيقة شيئان مختلفان. واستنادًا إلى هذا الرّأي الأخير_-الذي هو رأي الْرْجِقَة- 
يكون الإيمان» وحدةٌ مستقلة لا تحتاج جوهريًا إلى أيّ عنصر آخر ليكمّلها. فلماذا فصل 
لله کا منهم| عن الآخر مفهوميًا إذا كانا كلا غير قابل للفصل؟ ومهما يكن فليست 
هذه مسألة قرآنيّة» ولا تهمّنا في سياق العمل الحاضر. 

٠ 5[‏ علينا أن نعود إلى القرآن نفسه ونسأل: ما هذه «الصًالحاٹ» إذا؟ واضحٌ 
من الوجهة السّياقيّة أن «الصالحات» هي الأعمالٌ التابعة عن التقوى التي أمر الله بها كل 
المؤمنين. ويمكن القولٌ على الحقيقة إن الآية 8 التي تعقب مباشرة المقطع المقبوس توا 
وتقدَّم بوصفها ميشاق الله مع بني إسرائيل» يمكن اعتمادها وصفًا محتصرًا 
ل«الصًّالحات». وهي تُحصي العناصر الخمسة الآنية: عدّم عبادة إلا الله؛ والإحسانً إلى 
الوالدين وذي القربى واليتامى والمساكين؛ وقول الحسشن للناس؛ وإقامةً الصّلاة؛ وإيتاء 
الزكاة. 

ومن المثالين الآتيين» يؤكّد الأول عنصرٌ التوحيد الصرف بوصفه «عملا صاحاء» 
ويناقش الثاني الصّلاة والرّكاة: 

۴ َنَمآ ار سر منک وسیل E‏ إله ويد کان روا لعَاء رب فلبَعْمَلُ 


۳۳٦‏ ليل المفهومات الرئيسة 


ری کی ر نے 


عملا صللا ولا بتر بعاد ريمه مدا ) 4 [الكهف: .]١١١‏ 

8 إِنَ الت ءَامَُوا وبحيثوأ اليلحت واقاموا الصكرة وَانَوا كر لهم جرهم 
ند ديه ولا حَوَكُ علوم ولا هم يروت ا 4[ البقرة: ۲۷۷]. 

في المقبوس الآتي» يعد موقف التكبّر والعجرفة الذي يتخذه ابن نوح من أمر الله 
عملا غير صالح: 

+ إن تين للك إن کل ر سلح ف تن ا 
إن أمظ أ ٤‏ ی می الْبنهاينَ ن 0 [هود: .]٤٦‏ 

على أن كلمة «صالح» لا تصف دات سلوك الإنسان؛ إذ نجدها أحيانًا تنطبق أيضًا 
على أناسٍ من نمط معين. وإن تفحّصًا سريعًا لبعض الأمثلة التي تقع تحت هذا العنوان 
سيّئبّت آنه ينطوي على شيء من المساعدة لنا في تحليل المحتوى الذّلانيَ لهذا التعبير. 
وههناء بادئ ذي بدء» مقطعٌ يمكن أن نعدّه تقريبًا تعريفًا حرفيًا ل «الصّالح»: 

...تِن آهل الب اه امه سلون َايَاتٍ اہ ٤ات‏ أل وهم نجوه © 
وموك باو الوم الخ ر وتأمرورت پالمعروف ویتھون عن آلمنگر وروت 
' وَأَوْكيلك مِنَ ألصَلِحِينَ (109 4[ آل عمران: .]١١٤ - ١۱۳‏ 

]١ 3‏ يحمل المقطعٌ الآتي شهادة على حقيقة أن إيتاء الزّكاة يُعدَّ على الأقل إحدى 
العلامات المميزة للإنسان الصالح: 


.7717-71 في شأن تحليل للمعروف والمنكر والخيرات. انظر الصفحات‎ ١ 


الما وای يفف 


۾ رمعل A‏ ر سر صم 5 


« فقوا نتا رفک تن َل أن يأف دك اموت مول رَتِ ول لبَق إل 
ا َد وآ م [المنافقون: .]٠١‏ 


ومن الجدير بالملاحظة أن المسيح عيسى يُحَدَ من الصّالحين ۾ ويڪَلَم الاس في 


4 


لهد هَل ومن سلجت ا 4 [آل عمران: .]٤١‏ وقَبْلَ هذا بآيات قليلة في 
e‏ وبا مَنَ الح (5) 4 [ آل عمران: ۳۹]. 


صالحين» لله * 


.]١ TS 

6...3 1 سليان] کت اززج أن لكر ينملك آل انت م وی یدک و 
اک يدحا رة ودی خمد ف عباود ایت () £ [النمل: 19]. 

الضدٌ 8 00 المشتقة من الحذر«س وء». وهذا 
الجذرٌ نفسه سيّحلّل لاحمًا. وههنا يكفي أن نقدَّم بعض المقبوسات التي يأتي فيها 
الصّالحٌ مضادًا واضحًا لبعض مشتقات هذا الجذر. في ا مال الأوّل؛ نرى الصيغة 
اللفظية المتميّرة التي تحدثتٌ عنها قبل لدت ١امنوا‏ وفوا لصحت 4 . مضادة 
أجَترَحُوأ السات 4: 

¥ ڪت الد جروا السات أن مله لزي ءامنا ولوأ ألصَّلِحَاتٍ سء 


.]؟١ الجاثية:‎ [4 ١ ny ES TT 


۳۸ تحليل المفهومات الرّئيسة 


وني المقطع الآي» يكون لفظٌ «صاحًاء ضدًا ل «سيئة»: 

+ نڪيل سيه فک ج رالا مها ومن َل صلا ن د ڪر أو ائ وهو 
ماف e‏ ولاك ید خلورت انه رفون فا َر ساب © [غافر: 4°[ 

و«السَيئةُ اسم مصوغٌ من الصّفة «سيّئ». وههنا مثالٌ لاستعمال هذه الصفة 
نفسهاء تصف الاسم «عملاء الذي هو مفهوم. ويلاحظ أنّبا مستعملة في تمييز التضاد ل 
دعملا صالمًاء: 


م رح ل 


3 ر ضح مس عر م 2 
ومن حو مر ارات ن . 0 اعترقوا بوم 
لع 3 م رر ِء ل صر عي 3 ر ا 
حاطو عملا صطلڪا وءا ڪر سيا عَسَى الله أن يسوب عَلَيمَ إن أ نحم 9 4 
[التَوبة: 1١1-؟١1].‏ 
ودالسّوءء اسمٌ آخر مشتق من الجذر نفسه؛ وهذا أيضًا يمكن أن يُستعمل في 
مضادة «صالح» بالمعنى نفسه لكلمة «(سيئة). والمثال لذي شغي أن يقاورّن بالآية من 


سورة «غافره التي اقتبسناها ترًا. وسيلاحظ المرمٌ أن السياق العام هو نفسه في ا حالين: 


سر سح سا و + كرو 2# اك م کک م 
1 .. من تمل سوا جر به ولا جد لَه من دون أ 4 ول لا يرا ۳ ومر 

م ام 5 0 مو وم ا ا 2001116 لَه و ر 

عمل من 1 ت من ذحكر اؤ أنق هو مُومِن وليك يدحَلونَ الجنة ولا يِظلمونَ 


قرا 059 £ [النساء: 17 .]٠١٤-‏ 

وبرغم ذلك كله فن الضد الذقيق ل «سوءء أو سيئ ليس «صالاء بل كلمة 
أخرى» هي «حَسّن». وهكذا فإن البنية المعنويّة للجذر «س و ء٠‏ سَتُعرض مرّة أخرى 
على بساط البحث في مرحلة لاحقةء عندما سنعالج الجذر دح س ن». 


الصّالح والسيى ۳4 


الير: 

مشابهةٌ جدًا ل «صالح» في المعنى - لا في المبنى ‏ كلمة ببز» التي ربّها تكون بين 
التعابير الأخلاقيّة القرآنيّة الأكثر مراوغة. ومهما يكن. فإن مفتاحًا مهمًا للبنية الدّلاليّة 
الأساسيّة هذه الكلمة يمكن أن يُظفر به إذا ما قارنّاها ب «صالح» التي درسناها توًا. 
ومثلم| رأيناء في البنية الدّلاليّة ل «ص ل ح» يُقَدَّم مكانٌ بارز جدًّا لعوامل مرتبطة بالعدل 
والحبٌ في علاقات البشر إلى حدّ أنَّ - ولنأخذ هنا عنصرين ممثلين - فِعْلّ أداء الخدمة 
الدّينيّة لله وفعل إطعام المسكين تجعلان على قدم المساواة تقر يبًا. وإذا ما تأمّلنا فلا ينبغي 
أن يفاجئنا هذاء فالقرآن على الجملة يقدّم تأكيدًا واضحًا للعدل والحبٌ في الحياة 
الاجتاعيّة. فالتتقوىء بتعبير آخرء لا يمكن أن تكون تقوى إلا إذا تلت في أعمال 
ختلفة باعثها إرادةٌ ممارسة العدل والحبٌ مع الآخرين 

والآن تبدو كلمة مز تُّقدّم تأكيدًا إضافيًا هذه الَظرة. ويُقدّم مقطمٌ مهم جذامن 
سورة البقرة» اقتبسته في الفصل الثاني تعريقًا سياقيًا هذا الكلمة» على الأقلٌّ داخل 
الإطار العام للفكر القرآنٌّ: 

« يدس الي أن e‏ من َامَنَ بأل وأو الخ 
َالْمَكِبِكَةٍَ والككب وَالِيِنَ وای الال ع حُبوء دوی انرک ولس وَالْمَسكِينَ 
و لبيل ولاپ َف الاب َم آلصَلَوة 3 5 اوفوت دهم 
5 عدوا اشرت ف لباس ول یی لبا ألهك الدب صخا وأ 
مقو W‏ 4 [البقرة: ۱۷۷]. 

إل نظرة سريعة إلى العناصر المحصيّة هنا بوصفها تولف «اليرّء الح ستجعلنا نفهم 


مع تحليل المفهومات الرّئيسة 


سريعًا أنه لا يوجد عمليًا ما يميّزه عن «الصالحات» أو الإيهان. ونرى في الوقت نفسه 
لماذا تُرجم هذا التّعبِيدُ على أنحاء مختلفة جدًا في الإنكليزية. فيمكن على نحو مبرر أن 
يُسترجم ب «لإن016]؛ ويمكن على نحو ليس أقل تبريسرًا أنيُترجم ب 
:18111601151655 أو :11507655 لکن أيّا من هذه التّرجمات وحيدًا لا يمكن في 
ية حال أن ينصف الكلمة الأصليّة التي تتضمّن كل هذه وربما أخريات في معناها 
المركب. وإن أمثلة أخرى منتخبة من القرآن لا تفيد إلا في إيضاح هذا الجانب أو ذاك 
من جوانب هذا المعنى المركب لكلمة ديرَه. 

الب والتقوى. في الجملة الأخيرة من المقطع المقتبس تواء نرى «البرّه يدخل في ترابط 
واضح جدًا مع التقوی». حيث يُقرّر على نحو موكد أنَّ من أدّوا كل الواجيات. 
احاح ويا ادي صر جيك امي a‏ تدرا 
«الذين صدقواء و «هم المتقون» حقا. وعلى نحو مشابه يعلن المقطعٌ أن ءالب الحقيقيّ لا 
يكمن في رعاية المحرّمات البسيطة بل في «تقوى» الله : 

+ ...ولیس أل لو بات و ا ا و ع ال من اَم وَأَنُوأ 


رم لم ”9 


الشيومت من أَبْوايهسأ ا واکقو أله له شڪ تلوت [البقر قرة: 189]. 


۲ -من الواضح أن هذا يشير إلى عادة مقدّسة 4000-011810۳١‏ كانت منتشرة في الجاهلية. وقدقدّمت لذلك 
تفسيرات مختلفة. ووفقًا لواحد منهاء مثلاء أن الرّجلٌ من العرب كان إذا قصد حاجة فلم تقض له. ولم ينْجح فيهاء 
رجح فدخل من مؤخر البيت. ولم يدخل من بابه تطبرّاء فدّهم اله تعالل على أنَّ هذا من فعلهم لا بر فيه» (الشريف 
المرتضى. الأمالي١ .)۳۷۷١‏ 


الصًالح والسيئ ا٤۳‏ 


ال والرّكاة: 


4 س و م ر بر ابر 2 © ےد و م مامه 2 
+ لن نالوا ا ر حی فقوا مما يحبوري وما فقوا من سء فإِنَّ الله ہو عليم 0 
[آل عمران: 7؟9]. 


ولعل البرّ في المقبوس الآتي يشير أيضًا إلى الرّكاة: 

4 © ناسوت لاس بال وسو نکم وسم تلو التب أ5 َد‎ ١ 
.]٤ ٤ [البقرة:‎ 

بر الوالدين: 

[]8 ... وكارك میا ر اوا ديد 0.٠‏ 4 [مريم: 14-1۳[ 

0 وا بالصازة وال ڪرو ما دم مك ا وا بولدق ولم على 
جَبَّرا سَّقِيًا © 4 [مريم: 77-١‏ ]. 

ابر والقسط: 

١‏ لایتھنک اله عن الین لم يعو ف الین وکر ریوک صن ورک أن برو ونقیطوا لوم 
نَأ يب أَلمُمَيِطينَ ا [الممتحنة :۸[ 

وني المقطع الذي اقتبسثُه» توّاء نرى أن «القِسْطء يأتي مرادفا تقريبًا ل «البر». ولكن 
ينما «الي»» كما رأيناء اسح شامل لكلل الأعمال التي باعثها المحبّة والاستقامة وتحتٌ 
عليها «التتقوىء؛ تح «القِسْطه باستعمال محدود جدّاء فاستعمل في المقام الأول تعبيرًا 
شرعيًا أو قانونيًا عن العَدل أو الحَيّد في معاملة الآخرين. وبا هي كذلك» كثيرًا ما 


نستخدم الكلمةٌ في حم المحلّفين في محاكمة: 
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(© ل‎ EE 
.] ٤۲ [الائدة:‎ 


2 


e 2‏ 2 5 ل Er er‏ و 2 کک سير ص 


وينبغي ملاحظة أن «الحكم بالقسط» نجل مساويًا ل «عدم الظلمء. وبتعبير آخر» 
القشط في مثل هذا السّياق مضادٌ على نحو واضح ل «الظّلم» الأمرٌ الذي يمكن أن 
يساعدنا مساعدةٌ عظيمة في فهم معنى كل من «القِسْطء و«الظلم. . 

ومثلما يمكن أن نتوقعء الحَك النهائيّ للعَدْل في مثل هذه الحالات هوء في المنظور 
القرآني» مشيئة الله. والوحيٌ هو باختصارء الأساس النهائيّ ل هالقِسْط؛. 

وتظهر المسألة على أشد ما يكون الوضوح في آيات من قبيل الآتي: 

ومن لھ کہ يمآ أل ا وليك هم الككَيرونَ ... وس لر عَم يمآ 
رل الله وكيك هم ليون © 4[ المائدة: ٤٤‏ - هغ]. 

]۲١[‏ وعلى نحو أكثر عَمَليَة قد يشير هالْقِسْطٌء إلى حالات ختلفة تشتمل على 

الإنصاف أو العَدْل. وهكذاء ولنأخذ هنا مثالا نموذجيّاء فان مَنْ يقوم في مقام أداء 


الشهادة عليه أن يتصرّف بنزاهة تامّة ولا يأذن لنفسه بأن يتأرجح بتأثير ما حبّه وما 


الصالح والسيئ TE‏ 


ور سا تش ع6 
م 


00 _-- سر چ سه ع 5 0 03 
سان موم ڪج ألا َدِلُو أغدلوا هو أقرب لتقو وَأمَّفوا أله 
خی يما علوت 7 £ [المائدة: ۸]. 
1 س تك لعا 5 مب ٥‏ 5 ا ۳ نة E‏ 
المعنى الواقعى بارة «بالقسط» يوضحه ماياتي بعدها في | ية.وجوهري ك 


نفس يدق عل الخال الاق: 
ااا آل امثوا کو موم الیل شه نوكو عله انش کم أو لودب 
وَالذَوْبينَ ] إن یکت عَنِيَا أو فَقِيَا هه رلا 42 [النساء: ه7١‏ ]. 
والمقطعٌ الآتي يتعلّق بالطريقة القانونيّة لمعالجحة الدّين: 
ل کیا اديت مثا يذ دایم ہدنک بحر شس انیو ویب نکم 


كان يالصدل ... ولا كرا أن مَكَُبُوهُ صما ركبا إل اجلو 0 اط 


ت ا 


عند آله ...ل )4 [البقرة: ۲۸۲]. 

وتستعمل الكلمة أيضًا في الإشارة إلى المعايير والالتزامات في التجارة. وني القرآن 
حص متكرّر على دإيفاء المكيال والميزان بالقشط.. ويكفي مثال واحد: 

¥ وور وأ لْمحَخكْيَالَ وَالْمرّات اليا وَلَامَبْحَنْوالتَاسَ باهم 
...م 14[ هود: 80]. 

وتوجد في العربيّة كلمة أخرى هي تقريبًا مصطلحٌ لحدوث عدم الط في المجال 
الخاصٌ بالمكيال والميزان: «طفف» (الجذر ط ف )» يعر عن معنى «إقلال نصيب 
الكيل له في إيفائه واستيفائه» تعبيرًا دقيقًا. وهذا أيضًا يظهر في مقطع مهمّ جدًا. ويقدم 
الشياق نفسه. إذا جاز التعبيرء تعريفًا لغويًا للكلمة: 
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م مس خخ مس ممق 


JEAN‏ "لدت إِذَا الوا عل الاس وون وَإِدَا كالُوهُمْ أو وَرَنوْهُمْ 
نيون 9 4[ المطففين: ١‏ "]. 

[1١؟]آفي‏ سورة البقرة» الآية۲۸۲ التي اقنّبست توء صادفنا مرادفا ل «القِسْط. 
وهو كلمة «العَدل». وههنا سأقدّم مثالين إضافيين يؤكّدان العلاقة التينة بين الكلمتين. 
المقطع الأول يتضمّن «القِسْطء في نصفه الأوّل بينما في النصف الثاني يعبّر على نحو 
تقريبيّ عن الفكرّة نفسها بكلمة «العَذْله: 

ف وَإِنَ خف ألا قرطو ف الى نکاما طاب لکم من السا می وَثُلنَتَ زيح نح 
آل روود أو ما ملكت ليمك ديك أذقة آلا مووا ) 4 [النساء: .]١‏ 


و 


رع س بكر © ع 


د ألو اسلو يتس فان بنك اعدا عل لري 
على سی فى إل أت ر او کین قات َالو تما باعل يعوا إن كه 
e‏ 

الخال الآتي ذو أهميّة خاصّة من جهة آنه يرز صميمَ معنى العَدّل بمغايرته مع 


«الَيْل» أو المحاباة: 


"من المثير أن نلاحظ أن مفهوم القنط في الكيل هذا يوسّع إلى الميزان السهاويّ ‏ ميزان «القسط» كما يسمَى -الذي 


3 


2 ی ر و 2 207 2 5 7 ت کے AE‏ 
١‏ ساون الط لوم اة فلائظ لم نض سینا إن کات ونال ق بن خردل ات ابه او 


ہنا سیت" î‏ 14 الأنبياء: .]٤۷‏ 


الصَّالح والسيئ t0‏ 

ج وکن شَسْمَطِيعُوا أن ر اواب السا وکو عرصم مک یي لوا ڪل اميل 
وا اة .. WY‏ 14 النساء: .]١78‏ 

الفساد: 

كون کل اھ ا ای ا كلية ابا جد واو عل الال عل 
كل أنواع السَوء. واضحٌ من تأمّل ورودها في سياقات غير دينيّة. وحتّى داخل حدود 
القرآنء نجد أمثلة قليلة هذا الاستععال غير الدّينيَ هذه الكلمة. ولهذاء مثلاء في سورة 
يوسف تُسمّى «الشرقة: بهذا الاسم 

و قال تا لد راجت لی فى الأرض وما كا سرن 2 4 
[يوسف: v۳‏ 

وهلا كر ر بوتا الذين اه با ر فوا ضراع امالغ ون المقطع الان 
الإشارةٌ إلى أعمال العنف الوحشيّ التي اقترفتها يأجوح ومأجوجٌُ في كل مكان من 
الأرض: 

1 چ الايد ريق ينمأ مج مني دود ف لض َه حل ك حرا 7 أن 
عل ينناو سنا © ( £ [الكهف: 4 ]. 

وفي مقطع آخر ينبغي» با مناسبةء أن يُعدَّ سياقا «دينيّاء من منظور القرآن» تُستعمل 
الكلمة نفسها لتعني العادة الشَّاذّة التي كانت سَدومٌ سيعةً السمّعة بسببها: 

« ولوا قال موی وء کم اود اق “ ا سکم بها 


؛ - من أجل شرح هذا المفهوم» انظر : الصفحات ۲۳۳ .۲۳٤‏ 
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ا اکا جوا ت دوي وء إلا آن َالو أَفَْتَابعداب ألنّهِإِن 
ڪت م نَالصَّندقِينَ )قال رت انص رد نيعل الوم المفي د بره ر 4 
[ العتكبوت: ١-54‏ "]. 

اکا مستعملة أيضًا في سلوك فرعون» الذي يضطهد بني إسرائيل دون) : شفقة 
إن عو ملا في الْأرضٍ َكل اهلها يما ضيف طايفة مني دح أ هم 
وخی اء ھم رنه کات [٤ LC‏ 

وني موضع آخخرء تستعمل الكلمة في الْسَحَرة المصريين في خدمة البلاط. 
TS‏ 

0 فلم لوا قال موس ما د 0 َّ ا * إن أله لا ضيح عَمَلّ عَم 
لْمُمْسِدِينَ 8 4 [يونس: 1۸۱ 

في سياقات دينية تامّة» في أية حال؛ كثيرًاء إن لم يكن دائّاء ما أخذت الكلمةٌ المعنى 

م ب اع 2 2 ع - 

الدقيق ل «الكفرء. وههنا أقدّم أمثلةً نموذجيّة قليلةء الأَوَلٌ منها يستعمل كلمة 
«المفسدين» في «الكافرين» في إشارة خاصة إلى تكذيبهم. وهذا واضح من السّياق العام 
الذي أخذ منه المقطع: 


2 م عر 2 كي عت ےر 2و ص . 
ل ونم عن وین بو ونم ن لا بون پد سورك اعدم الْمفْسِيِينَ () #[يونس: ]4١‏ 


.۲۱۷-۲۱۳ انظر القسم الآ الصفحات‎ ٥ 


الصالح والشيئ TEV‏ 


چ ليست کفروا وا عن سيل أله رْدِسَهُمْ غاا قوی الات ينا خكاوا 
يدوت © 18[ النحل: ۸۸]. 

[۲۳] ... وَمَا من لِم إل أ ... كإن لوا إن اه علب بالْمَفْيِدِنَ 1507 4 
[آل عمران: 173-557 ]. 

ومن المثير أن تُلاحظ آنه في أحد المقاطع تُستعمل الكلمة نفسها في الموحٌحدين مم 
منظور الكافرين. وههنا فإن انتشار حركة التوحيد مسيّبةَ أذى يعر إصلاحه للعادات 
الوثيّة التقليدية يعد إفسادًا في الأرض»: 

¥ وال للل من فر يعون اندر موس ورم لمقيدا ف الأرض ورك وال 


ل 4£ [الأعراف: .]١۲۷‏ 


المعروف والمنكر: 
العرُوف. بين التعابير المختلفة التي يمكن أن تعد مكوّنةٌ مرادفاتٍ عربيّة جزئية أو 
قريبة للكلمة الإنكليزيّة «ل00ع» يحتلّ «المعوف» منزلة خاصضة: لأنه يبدو يمثل فِكرةٌ 
جع إلى ماض بعيد. وفي التفاسير الإسلاميّة للعصور المتأخرة نرى «المعرّوف؛ عرف 
أحيانًا كثيرة بأنّهِ هما يعرفه الشَّرعُ و تستحسنه المروءة” '.. لكنّ هذا طبعًا ليس سوى 
انعكاس لال الأمور المميّز للعصر الكلاسيكيّ للإسلام ويخفي أكثر غا يكشف 
الطبيعة الحقيقيّة للكلمة. والمفهومٌ أقدمٌ بكثير من الشرع. وهو ينتمي إلى» ويقوم على. 


1 تعليل المفهومات الرّئيسة 
التمط القَبَنَ للأخلاقية الذي كان مميّرًا للجاهليّة. ومثلما لاحظ الأستاذ ع6 باع 
ل١18‏ على نحو وثيق الصّلة بالموضوع. فإ استعال هذه الكلمة مع ضذها باكر 
في القرآن في الخير (والشَّر) يُظهرأنَ القرآن تبتى المصطلحيّة الأخلاقيّة القَبَليّة وجعلها 
جزءًا متم للمنظومة الجديدة للأخلاق. يعني المعرُوفٌ حرفيًا «النّىءَ ا معلوم» أي ما 
قد شطلونا نوما لو تاي ذلك ا 7 كمع مسن ءاهد و EEE‏ 
مستحسر' تمامًا لأنه غيرٌ معلوم وغريب. «ا لمجتمعاث القَبَليّة التي في حال من المدّنيّة 
نظيرةٍ حال القبائل العربيّة في الجاهليّة» ستعدٌ» بالطريقة نفسها التي عَدَّت بها القبائل 
ت و 7 f‏ َه 2 »ع 
العربيّة» المعرُوفَ و المألوف «خيرًاء والغريبَ «شرًا». وههنا أقَدّم للتمثيلء بيا 
لشاعر جاهلَ» هو مسافع العبسيّ» يتفجع فيه على موت قبيلة بني عمرو ويمجّدهم 
أولاك بنوخير وشرٌ كليها جميعًاء ومعروف ألَومُنكَر 
أوئك كانوا أهل خير[ لأصدقائهم] وشرٌ [ لأعدائهم] في الوقت نفسه. 
واعتادوا أن يكونوا4[1١؟][السّببَ]‏ للمعروف الذي حدث [ لأصدقائهم] وللمنكر 
الذي حدث [ لأعدائهم]””. لكن كلمة «المعرّوف» أيّا كان أصلهاء تُستعمل فعليًا في 
القرآن في معنى أكثر تحديدًا من هذا. ورا يكون من الأفضل لنا أن نتفخصء أوَلّا 


Reuben Levy: The Social Structure of Islam (Cambridge,1957) p.194. 


4 أبو تمام الحماسة, ۳ .۲٤۰‏ 


الصالح والسّيئ “£٤۹‏ 
خالا سعطينا مفتاكا مهرًا فان هادا عي القرآن فة ندا ]تعمل عةة الكلمة: 


والمقطع المعنيٌ مضِمَّنُ في أمر يأمرٌ به الله [ تعالى] نساءً النْبِيَ خاصة: 


2 0-8 


١‏ َه ایی کی ڪا ماله إن اَم دكا َس الول ملم الى فى يو 
مر وَقُلْنَ قول مَعروها © £ [الأحزاب: ۳۲]. 

وجل من الوجهة السياقية أن عبارة «قولا معروفًاء تدلّ هنا على طريقة الكلام 
التي تكون حقا منايسبةٌ لزوجة التّبيّ؛ أي طريقة التَحدّثْ التي تكون مشرّفة وممجّدة إلى 
حد يكفي لعدم إعطاء # اَي فى لوبهم كرس & فرصة لإثارة شهوانية. 

والمثال الآ بلقي ضوء] ساظءًا أكثر عل اللوي الدلال ل#المعزوف» بمغايرقة 
مع طريقة العمل التي ليست معروفًا: 

ولا علق لَك من جل كأنيكؤوطت غوف أذ سرون مون ولا 
ىكن ضرا ادوا ومن ْمَل ذلك مَقَد ظَلر َة (©) 16 البقرة: .]۲١١‏ 

فإن بإمساك التساء بمعروف» يتغاير هنا مع «إمساكهن ضرارًاء» تا يوحي بأنَ 
عبارة با معروف» ينبغي أن تعني شينًا من قبيل «بالطريقة الصحيحة.. ودالصّحِيحٌ هنا 
م يكن يعني في الجاهليّة سوى «المعرُوف تقليديًا (والمستحسّن) » وني التصور القرآنّ 
في أية حال لا يكمن مصدرٌ الصّحة في التقليدء بل في إرادة الله. وهذا واضح من حقيقة 
أنهفي هذا المقطع بعلن أن «المعاملة بغير المعرُوفء حالةٌ من حالات 
الاعتداء»» و «ظَلْم النفس» - وهي تعابي؛ ستعمل غالباء كما رأينا قبل» في الوصف 
الدقيق لسلوك الكافرين. 

ومن المصادفة أن المقطع الذي اقتبستّه توًا شرطً شرعيّ للزوجة المطلقة. وكذا فإنّه 
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ر ~7 5 ا 2 4 7 
الأجزاء التشريعيّة من الكتاب [القرآن]ء خاصّةً عندما يكون موضوعٌ البحث تنظيرات 
مرتبطة ]۲٠١[‏ بواجبات أخلاقيّة في العلاقات الأشرية» بين الزوج والزوجة: أو الآباء 
6 03 ع چ ع ٤‏ 2-4 
ا حن أَرواجَهِنَ إا يصوأ بيهم 
نزوي" کلک پوئ يد- مكل یک بوم أله یرواکیر دیک أنْكَ لكر نهرو 
لم ونم لا َلمُونَ © 4[ البقرة: ۲۳۲]. 
وتبدو عبارة با معروف» في المقطع مرادفة تقريبًا ل «وفق الإجراءات الرسمية 
المطلوبة» . ويعيد البيضاويّ صياغتّها هكذا: «بالوجه المتعارّف المستحسن شرعاء. 
ر ت E‏ وے ےر ر عرس 2 
+ للدت ضعي أولَدَهُنَّ عو كاين لمن أراد أن ي اة وعل لود 
له رذن وکسو ن بالمعروف . 4 oe‏ 
ak‏ 144 وس ar‏ ل 34 ايام 
0 .ون آرت أن فسترضعوا أولدد ل جنا اع لیگ لا سَلَمَتُم م عَاليمُ 


لوف ...۳ £ [البقرة: 5706]. 
و نارين مالا یل لك كا اسا يها يدها 


ا سآ 2 اج يه یر ےو دع اکرو . 
يعض ما موشن | * أن يان بفاحِسَة مبينة وعاشروهن بالمغروفي .. 


3 [النساء: 14]. 


الصالح والسيئع 


نر على ساو دام رو 2 


(١‏ صتا لاضن بودي له مه ونا ل وهن وؤص هف امن 
ولولديك إل الْمَصِيرٌ َه مداق أن شر 
وَصَاحِبَهُمًا في لديا مروا ...© 4 [لقان: ٠٤‏ - ه 

ال e‏ 
المعروف» و «الغريبَ»» و على نحو دقيق بسبب ذلك -ءالمتسقبّح» أو :السيى». ويحض 
القرآن التي وجماعة المؤمنين المرّة تلو المرّة» بتأكيد قويّء على «الأمر با معروف والتهي 
نالروق وره هذا المي بدو كل من التسيزين يكل كرا عاقة وشام عن 
الحسّن [دينيًا]: و «السّيئ [دينيًا]»» إذ يعني «المعرُوفٌ» أي فعل صادر عن الإيهان الحقٌ 
ومنسجم معه» ويعني «الدْكَرُه أيّ فعل يتعارض مع أوامر الله. 

FYI]‏ وَالْمَوْفوة ا اموت المع روف وَنَنْهُوْنَ عن 
المنكر وق یشوت لاء وبووت ارك وطيعوت أله ورسُولكه... © 4 
[ التوبة: .]۷١‏ 

وجديرٌ بالانتباه أن البيضاوي ول إن «المعرٌوفَ» هنا يعني دالاييان» و «الطاعة» 
ينا الَكَرُ مرادفٌ ل «الكفرء و «المعاصي»: 

ل ولتک منک آم يعون إل فير ويَأمونَ لعن ينمتن الْشَكَر ایک 
€[ 

EES‏ ير أنه اغ حت لاس ا وَكَنْهَوَْ عن الم ڪر ونومون 


9د رر 


TT 
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ويمكن أن يُلاحَظ أنه في المقطع نفسه يؤكّد أن «الصالحين» هم من يؤمنون بالل 
واليوم الآخر ويتكرسون [ينكبّون] في الأعال الصا حة «ويأمرو بالَْرُو وَيَْهَوْنَ عَنٍ 
لكر[ الآية:4١١].‏ 

وربا يكون أكثرٌ أهيّةٌ ملاحظة أن «المنافقين؛ همون بعمل عكس هذا تامًا: 
يأمرون بالُنگر وينهون عن المعرُوف: 

# لومون وَالْمُكَفِفَتُ بَعَضُهُم ين بَعْض يَأْمُْرُو بال ڪر وَيََوتََ عن 
لْمَعَوُوف وَيَفِْضُورت أيهم لوا الله تي رك لْمتَفِقِيت هع ثور 
© 14 التوبة: 117]. 

فيه| يأتي سأقدّم أمثلة قليلة تُظهر استعمالَ تعبیرمنگر» منفكًا عن صاحبه المعتاد 
«المعرُوف.. وأوّهًا ذو أهميّة خاصّة بسبب أن السّياق الذي توجد فيه الكلمة» وإن 1 
يكن غير دينيّ تماما ذو طبيعة دنيويّة من جهة آنه لا علاقة له على نحو مباشر ب 
«الإيمان» و «الكفر». ولاحظ أن الكلمة هنا تظهر في صورة «نُكرء ( من الجذر تفسه ل 
«مُتكره )؛ ويظل المعنى کا هو تمامًا0. 

+ طلقا حا لیا علا فقتل قال أت نفْسَا رکب يمير فی لَقَد جنْتَ َا 


4-بالطريقة نفسها تمامًاء يمكن أن يُستعاض عن «المعروف» ب العُرْف». ويكوّن العُرْف والتَكْر ثنائيًا شبِيهًا ب 
«المعروف والمتكر». وأذكرها هنا مثالا من الشّعر القديم: 

امل الوم إذا الحلومٌ هفتُ والزف ني الأقوام واللك ير 
( زان بن عمرو بن عبد مناةء في حماسة أبي تمام» لا (T€‏ 


الصالح والسيىع Yor‏ 


نک © £ [الكهف: [vé‏ 
7 والمثالٌ الآتي يتصل بسلوك الكافرين بين بني إسرائيل: 

+ لت ا ڪَمَروا من بوس مويل عل ليان داو ويس أبْنِ مَرَيَم ذلك 
ِمَاعَصَوأوَكَاوا دوت 7© ڪا لا اڙڪ ڪن شش ڪر ملو لس ما 
اأ علوت © £ [المائدة: ۷۹-۷۸]. 

في المقطع الذي أقتبسه فيا يأي» تُستعمل كلمة «مُنگر في صيغة الطّلاق -أنتٍ 
عل كظهر أمّي ‏ التي اعتاد الرّجالُ في الجاهليّة أن يُطلّقوا بها زوجاتهم: 
+( ان مهرود سكم ين ديهم ما هر أمَهدوم إن تش إلى هط وم 
تون مڪ ين الول ووا وإ ت أله َو عمد 45 £ [المجادلة: .]١‏ 

كو ن ءالنكر» في هذا الموضع وق مواضع أتخر شبيهًا من الوجهة الدّلاليّة 
ب دالَقُتء أو «الفحشاء تُظهره تمامًا حقيقة أن الكلمة تظهر أحيانًا مجموعةً مع 
الفحشاء» التي هي» كما سنرى عا قريب» الكلمةٌ الحقيقيّة ثل هذا المفهوم. 

ال والشرّ: 

من المحتمل أن يمثّل «الخير؛ المرادف العربّ الأقرب للكلمة الإنكليزيّة م000ع». وهو 
تبي شامل جداء ويعني تقريبًا أيّ شيء يمكن أن يُعدَ ني أي اعتبار قي ونافعًا ومُفيدًا 
ومحبويًا. وحتّى ضمن حدود السّياق القرآنّ» يغطّي ماله الدَلالي حقلي الشؤون 
الذنيويّة والإيهان الدّينيٌ كليها. ودَغني أبدأ بنفحص سريع لبعض الأمثلة التي تقع 
تحت الصّنف الأْوّل. المثال الأوّل يرتبط بحكاية سليمان: في يوم من الأيّام. كما كى» 
كان مُستغرّقًا في الإعجاب بِخَيْله الجميلة الفارهة إلى درجة نسي معها صلاةً المغرب» 
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وعندما استعاد وعيّه استبد به ندم مضء فنطق بالكلمات الاتية: 

+ ... إن ابت حب لر عن وکر ری حى ورت يجاب ) 4[ ص: ۲"]. 

لكر الاستعمالٌ الأكثر تمثيلا ل «الخير» في جال * شؤون الڏنيا هوء من دون ريب ما 
يُرى في تلك الحالات الكثيرة جدًا حيث تعمل الكلمة عمل مرادفٍ حقيقىّ 
ل«المال»: 

+ کیب لیک ا حَصَرَأَحَدَكُمُ لْمَوْتٌ إن ر حا الوْصِيةُ وَين وَالأَفْيينَ 
ِاَلْمَْرُوف حَفَا عل الْمنَقِينَ ل [البقرة: .]١8٠‏ 

3] وذو أهميّة خاصّة جدًا المقطعٌ الذي نرى فيه كلمةً «خير تحل محلّها كلمة 
المال» في النهاية» مُظهرًا بأعلى درجات الوضوح أن التعبيرين يمكن أن يحل أحدههما 
محل الآخر في سياقات من هذا التوع: 

...افوا من خر قشم وَمَا وتال ااه وج و الل وم 
a‏ نم لا تلوت ... وما مُنفِقُوأ من ر فإ أله بوء 
لیے © اليرت نموت أ اموه نهم ّل واّھار سرا نا وعَلانيكة هلهم أَجَرُهُمَ عند 
يَيَهِمَ ولا عَرَفٌ لبه وَلَاهُمْ يروت ) 4 [البقرة: .]۲۷٤-۲۷۲‏ 

وما هي بأقلّ أهميةٌ الآيةُ الآتية التي تؤدّي فيها كلمةٌ «خيره نفسها على نحو واضح 
وظيفتين: تعني «المالّ» في الجملة الأولى» و في الثّانة «العملّ الصّالحء. ولا بد من 
ملاحظة أن هالخير» بهذا ا معنی» كما سنرى عا قريب» مرادفٌ تقريبًا ل «الصّالح: الذي 
ناقشناه قبل: 
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+( يلوتل مادا يفون فل مآ نقتم من عبر یودن وا لذبن وای وسین 
ران اليل وما علو مِنْ َر لَه و علي ل £ [البقرة: ١5‏ ؟]. 

يمثل الال الخيرَ الأرضيّ. ولأنّه يمكن في الواقع الحَمَليّ أن توجد مجموعةٌ لا نهاية 
ها من الخيرات الأرضيّة أو القِيّم الدّنيويّة» يثبت أن ا خير كلمة ذاتُ استعمال واسع 
جدًا في هذا الميدان. وسئلزم أنفسّنا ء في أيّة حال بتحليل المحتوى ادلا ل :احير في 
ماقا ر ارقناطا ساف ابالديق و 

وفي هذا الحقل أيضًاءيكون معنى «الخيره واسمًا جدًا في المجال» ذلك لأنه مثل) 
يمكن أن يتوقع المرءٌ» أي شيء قيّم دينًا أو مفيد للإنسان يمكن أن يكون مدلولًا هذه 
الكلمة. ويُظهر هذا أن الكلمة مؤمْلة تمامًا لأن تعد تعبيرًا أخلاقيًًا من «المستوى 


الثانورى» 
0 
فضل الله 
ع وي ع 2و ر ر ہے و + 4ر ےرا ر ہر ب یر re‏ 4 
+ قل اللهمّ ميك الْملكِ ...ورمن َنَاهُ وشذل من اء بيرك الْحَير نک علَكلّ سیر 


يه( 14 آل عمران: 7؟]. 

العاف ننه يوحن قل ر جا بأن اشر هنا يدل عل فصل إن اذى لا 
حدود له. تأكيدٌ إضافّ هذه النظرة تقدّمه الآيتان ۷۳ - 4/ من السّورة نفسهاء حيث: 
تقر أل إن لقصل پيد أله مويه من شاه وا وَأللَدو علي 29 ی حلص [۲۱۹] توء 


eT سیکا‎ 
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فضل الله الخاصٌ (التنزيل): 
ابوڈ الت كردا ين أل الكتب و افر أن ثل عَيِحكم ين حر 


ا کب وال کا ِء من اء "أل وو اتشر OF‏ 


[ البقرة: .]٠٠١‏ 
لای اق اذا آل ریک الو حا ...© [النحل: .]7”١‏ 


.د 1 وار ےس سس ا 2 f‏ له مم 
ان یمتا ی کار يت الح ارو دما © ) 


[ البقرة: 79 ؟7]. 
الاعتقاد والإيمان الحق: 
چو ےو کے 0ه ل 9 م 3000 ری کی کرم 2 
ا ان نهف لوک حَيْرا ويک حا 


مما أذ منم عفر لک ... ا ) [الأنفال: .]۷١‏ 
كسب الخير بالإيهان: 


2 0 


وم بای بعش اكت دیک لان تسا ينثا ر تكن مدت بون قبل أو کس 
E‏ ...8 ¥ الأنعام: 1548]. 
الصّالحات: 
١‏ ویش الکو رعا الکو وما تیا شك ین حير تیو ند اه أ 
بسا موت بصي © )4 [البقرة: .]١١١‏ 


. :اقرا الات 4 [المائدة: 48]. 
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سرح ار مر 


.که حكاوا رغوت ف اليرت ويتعوكا رور وسكَانًا نا 
شووت € 14 الأنبياء: .]4٠‏ 

اومن المخلص: 

ار إا الصتم لم كك آلا © وت عت لين المي لأر ك » 
[ص: .]٤۷- ٤٦‏ 

إن نظرةً سريعة إلى الأمثلة المقدّمة ستوضح أن مدلولات كلمة «الخير» في حقل 
المسائل الذينية تقع تقريبًا في صنفين: الأول هو دالخيرٌُ الذي مصدره الله والآخر هو 
لخي الذي ينتجه الإنسان. وفي أي من الحالين يظلّ المضمون كا هو: تعني الكلمةٌ 
شينًا يمكن بحق أن تحكّم عليه بأنه قيّم من المنظور الخاصٌ للدّين المنرّل. 

في يأتي سنلتفت إلى تلك الحالات التي تُستعمل فيها كلمةٌ دخير» مُضَادةٌ لشيء آخر. 
الضد الأكثر استعمالَا ل «اخيره يُقدّمه لر الذي يأتي ضدًا مباشيرًا له في أي من معانيه 
الختلفة المدروسة قبلٌ» سواءٌ أكانت دييّة أم غير دينيّة. وهكذاء ولنأحذ مثالا 
نموذجيًاء عندما يُستعمل الخيرُ في «السّعادة» أو الرّخاء وغضارة العيش في الحياة الدّنياء 
يستعمل ال فى «الشقاوة؛ أ البؤس: 

« امعم لاضن من دعا احبر وَإن مَس لر موس قو © وكين فته 
َه ْنَا مِنْ بعد ضرا مشه يمون هذا لى وما أَظْنٌ ألسَّاعَدَ امد ... ©) 4 
[فصلت: .]٥١_ ٤٩‏ 

المعنى الدّقيقٌ لهذا الثنائيٌ؛ الخير _الشّرٌء في الآية ٤٩‏ يكشفه ثنائيّ آخر يتلوه 
مباشرةً في الآية ٠١‏ رحمة وضرّاء. ولن يكون من نافلة القول أن نضيف هنا أن القرآن 
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ما يَعُدّ السَعادةٌ والشقاء فى هذه الدّنيا نوعًا من الابتلاء الذي يميز الله به بين 

المؤمنين الصادقين والكافرين. 
وتلوم ا وار وة ورا موی © 14 الأنبياء: .]٠٠‏ 

ل خاصّة لغرضنا الرّاهن في اعتبار مختلف نسبيًا؛ فهما| 
ظاهريًا يُعلنان بوضوح أن صفة الخير أو الشّر في شيء من الأشياء لا علاقةً لها جوهريًا 
بمحبة الإنسان أو كراهيته له؛ أن على الإنسان دات أن يحكم من خلال التّتيجة التّهائية 
التي يفضي إليها الشّىء. وحين يُنظر إلى هذا من الجانب المعاكس في أي حال» سيعني 
ضمتا أن مسألة ما إذا كان شيءٌ خيرًا أو شرا ميل إلى أن نجل معتمدة على رد الفعل 
الاي الطبيعيّ للإنسان إزاء هذا النَّىء؛ أي ما إذا كان يحَبّه أو يكرهه. ويمكن أن نقول 
ST‏ لق ويكلان #المديوت كرو 

۾ کيب يڪم لوال وهو كرة لک وسهح أن رهوا سينا وهو ڪر ل - 
وڪس أن نبوا سيا وهو سر لم وال يلم وآ E‏ 

... كاوه [نساءكم ] پالمعروف فان هتم وهن فصس ی آن تک رهوا کیا ومر 
أنه قفش كيرا ل 4[ النساء: 19]. 

yT‏ زم رقت اذ اق ات وه ون ل 
يحدث أيضًا في المجال الدَينيّ الضَرف دالا عندئذٍ على العمل الصَّالح والكفر على 
الولاء: 
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خا يره ا ومن يَقَمَلْ ينال دَرَوضًَّا يره 4 [الزلزلة: ١‏ -۸]. 

ويحدث أحيانًا أن «الشّر في هذا المعنى بحل عله كلمة أخرى هي «السّوء» التي 
سندرسها في القسم الآتي. 

المح س ن» وال دس وعى: 

يظهر هذانٍ الجذران في صور مختلفة. وسنعمد فيا يأتي إلى دراسة أهمّ هذه 
الصور: 

١الحْسَن.‏ هذه الكلمة شأئها شأنٌ كلمةهالخيرءلما نطاق واسع جدًا من 
الاستعمال. وهي صفةٌ يمكن أن تُستعمل تقريبًا في كل شيء يشر بأنّه سار أو 
مُرْضي؛ أو «جميلٌ» أو معجبٌ». ومثلم) هي حال «الدير»» يغطّي مجاضًا عاي الدنيا 
والذين في حياة الإنسان: 
عقون ل [النحل: 717]. 

وههناء كما هو واضح؛ء تكون كلمةٌ حَسّن» مرادفةً تقريبًا ل «لذيذ» أو «سائغ 
الطعم». وفي المثال الآتي» الكلمةٌ نفسها تشير إلى شيء مختلف تماما: 

.]۳۷ فبا[ مریم] رمه قول حَسَنِ وھا باحسنا ...2 £ [آل عمران:‎ ١ 

ولا بد من أن نلاحظ أنه في هذه الآيةء يظهر «الحسَنٌ» مرّتين على الولاء. وفي 
الحالة الأولى يعني المعاملة «الرّحيمة؛ التي تلقتها مريم [۲۲۲] من حضرة الله؛ أمَافي 
الحالة الثانيةء فيوحي بأئّها نمث في صحّة جيدة لتكون امرأة جميلة فاضلة. 

يستعمل المقطع الآتي الكلمة في النمط المثالي للعلاقة بين الاس في التعامل 
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الاجتماعىّ. وعلى نحو أكثر وضوحاء يأمر الاس بضرورة أن يقولوا دات القولّ الحسّن 
لكي يحافظوا على العلاقات الودية فيه| بينهم ويعززوها. 
چ دقل لَعِبَادى يَمُولوا الى هى أحسن سن إن ليطن يار ينم إن ألقَّعِطَنَ کات لاسن 
عدو ميا 7 £ [الإسراء: “57]. 
وقد يُستعمل دالحَسَنٌ بمعنى «المنِيد أوالُربح» في مجال البيع والشّراء والمتاجرة. 
يستعمله القرآنُ مجازيًا في الإشارة إلى الأعمال الضّاحة. وبالقيام بالعمل الصَّالحء 
برض الإنسان الله قرضًا حَسَنًا جدًا: 
المي هنا لكوك أل لكان خك ور و 
ويه جوت © £ [البقرة: 40 1]. 
و7 و وال رف ا و ی و و 
س [الحديد: 18]. 
وعد الله يُسمّى دوَعْذًَا حَسَناء لأنه يَعِدٌ بخير كثير للناس شط أن ينف ذوا شروط 
الوعد على نحو مخلص: 
۾ ... فَالَيَمَرْم ألم يدك ريك وعدا حَسَنًا ...© £ [طه: 87]. 
١‏ قى وده داعسا هر تيو كن تة مع اليو الذي هر بح ال من 
الت لْمُخْصَرِنَ ل 14[ القصص: ۱1[ 
أشياعٌ خر مختلفة تُسمّى «حَسَنة» في القرآن» لكنّ هذا يبدو كافيًا لقصدنا الحالي. 
مهمّةٌ الدّلالة على «عمل حَسَنْء بمعنى العمل «الصّالح ضمن التطاق الدَلاليّ للجذر 
دح س ن» مقصورةٌ في المقام الأول على الصّيغة المؤنّئة ل «حسن» التي سنلتفت الآن 
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إليها. 

-١‏ الحسََةُ. هذه الكلمة هي صيغةٌ التَأنيث للصّفة «حَسّن التي عالجناها ترًا. 
ُستعمل صيغة المؤنّث اسيّاء وتعني أيّ شيء له الصّفَةٌ التي تحدّدها الصّفْةٌ أو التعت. 
دَعْنا نلاحظ في البدء أن الكلمة بهذا المعنى؛ على الأقلّ في بعض السّياقات» مرادفة 
قامًا تقريبًا ل «الخيرء الذي ناقشناه قبل» في كلا حقلي استعاله. [۲۲۳] الدنيوي 
رالدَينيَ. وتوضّح القضيةٌ على نحو مثير للعجب في المثال الآتي: 


ہے سر لخر لي 


7 
2 


وَمتهوَ من يفول ريك اا ق ايا تة وق الو تة ونا 

داب لسار ) 1 البقرة: 7١١‏ ]. 

اتةه في هذا المقبوس تع غمل تو بين الشعادة. ورغ العش وال 
الحتن. والكلمةٌ بهذا المعنى ترد دات في القرآن في دمج حكم مع ضدّها «السيئة». وههنا 
أعرض مثالين فقط: 

القن خقق عق توا عر ره هاه ا ا ا كنا زیا عند 
ا مال مولب الوم لا یکادوں يفقهون حا ا 4 [التساء: 7/8]. 

ل من« الحسَئّة؛ و «السّيئة؛ تظهر أحيانًا في صيغة الجمعء هكذا: 

¥ ... وَسَكوَكَهُم بسكت وَالسَيحَاتٍ لهم رعو (50) 4[ الأعراف: 178]. 

SS ys‏ ل 
للناس ب «الخير» و الشر». 

ومثل) أن «الخير»» الذي هو في ذاته كما رأينا كلمةٌ غزيرة الدّلالة جدًاء يمكن أن 
بُستعمّل بالمعنى الضّيق الدّينيّ تمامًا في «العمل الصالح» قد تُستعمل «الحسَنة»كذلك 


۳ تحليل المفهومات الرّئيسة 


بالمعنى نفسه تقريبًا: 
+ امه لمیا درو ون َف حَسكَةٌ وها وُت من َة را ليا © 4 
[النساء: ٠‏ 5]. 
عدوي اطا خاصة نكا تن الكلمة ف تقايرة اة ل اة 
ومعنى الكلمة الأخيرة يتغيّر عندئذ من السّيئة على العموم إلى الشّرّ والإثم. والأمثلة 


كثيرة: 


+[ من جا پالحستة فل خر نها وهم تن فرج يومف اون ال ومن جَآء بلسي فكت 
ووهه في لار هَلْ حرو لل ما كر تَعْمَلُونَ 7 4[ النمل: ۸٩۹‏ ۹۰]. 

وبدلا من عبارة «جاء بالحسّنة,» يمكن أن يُستعمل الفعل السَببِيَ «أحسَنَ 
زف ادر تشعه وها الفعل نفسه سيّحلّل مُفضّلًا في القسم الآتي. وههنا أنا مهتي 
ق ع ا و ا ع هد ها 
الحسّنة الضمنية يمكن تمامًا أن تكون مغايرةً على نحو واضح ل «السّيئة»: 

لا خسنو تلن وراه ولا برح بوهم ر ول وله وكيك صب لك هم 

فا كيذوة © وای كسا الات ج ست ينلا رر ...© )4 
[یونس:٦۲۷-۲].‏ 

؟' أحسَن. الفعل «أحسَنّ» (مصدزه إحسان) واحدّ من التعابير الأخلاقيّة الرّئيسة 
في القرآن. ويعني على جهة العموم «عَمَلا صا مًاء. لكته في الاستعمال القرآنيّ الفعيّ 
تُستعمل هذه الكلمة في المقام الأول في صنفين خاصّين من «الإحسان:: تقوى عميقة 


إزاء الله وإزاء كل الأعمال التي تنشأ فيهاء ثم اعمال يدفع إليهاروح الجلم. ودّغنا 
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تفخص أولَا الحالات التي يكون فيها «الإحسان» مرادفًا ت تقريبًا للزهد والورَع» أو 
لنستعمل تعبيرًا أكثر تحديداء «التقوى»: 

...ائھ من يق وَيَصَيرْ ورك لَه لا يع أَجْرَ الْْحَسِيِينَ 057 4 
[يوسف: .]٩۰‏ 

وينبغي أن يلاحظ انه ههنا تُحدّد المحتوى الذلائي ل «الإحسان؛ بمنطق «التقوى» و 
الصّبرء» وكلاهما ى) رأينا في الفصل العاشر من بين الملامح الأكثر تَيِرًا ل «المؤمن». 
وفي المثال الآقي» كلمة «حُحْسِنء نفسّها (وهي اسم فاعل من أَحْسَنَ) تُساوّى ب «التقي» 
ينا مدلوهًا المادّيّ يوصف وصفًا واضحًا بأنه أعالٌ مختلفة من جنس التّدين الورع: 

( إن الي فى جكب ومن © دزی مآ اتم ممم يتئم کو جل كيك یی © 
کا یاک می الل اجون ل عار م مخفو )وف وهم حن سابل ورور 
£ [الذاريات: ۱٩‏ -۱۹]. 

وكون اق تنلاات 
E E‏ 

ثكى ہکا خرو © لي بیش الوا وه الگ شراک م 

رن ع ل م 7 14 لقمان: ۳ .]٥‏ 

لإ إن أل امن ویاو لصحت تا لا يع أ مَنْ أَحْسَنَ عملا © 4 
إالكهف: .]7١‏ 

ويمكن أن نضيف أن إبراهيم الذي حاول» طاعة تامّة لأمر الله» أن يذبح ابنه 


الحبوب إسحاق [كذا]ء يُسمّى بسبب هذا الفعل نفيه «محْيمّاء: 
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هو لبوا لن 2 4[ الصافات: 5 .]٠١١-_٠٠١‏ 

وإذ الحا كذلك» لن يكون مفاجنًا أن «المحينَ؛ ينبغي أحيانًا أن يكون مضادًا 
ل «الكافره ا الدلالية: 

+ اتهم آله يما الوا نت يَجْرِى من َا الْتهرٌ یری فما وکت جرا 


مسرت © وَالْديَ 7 دوا اوتا أو عب للحي © £ 


ا 


0 


ا 


.]۸1 ۸٥ المائدة:‎ [ 

... ودا کت مَصَدق لسا عَرا اذد لیت طلَمُوا وبتر مخت © 4 
[الأحقاف: .]١١‏ 

ومثلما اقترحتٌ قبل» للإحسان استعمالٌ مهم آخر: قد يدل على الأفعال المحبوبة 
لدى الآخرينء أي؛ على نحو أكثر دقةء الأفعال التي يدفع إليها هالجلّمء. أماكون 
«الإحسانء الجأ الأكثر مباشرةً لروح «ا لحم فسيّدرَك على نحو أكثر وضوحًا في 
الخال الآتي: 

«... وَج عرش الوت وَالْأَرَضٌ عدت مقن لذن فمو في اَلتَرَاءِ 

وَألضَّبَاء وَاَلْحكظِيِينَ أمظ الاين عن الاس وال حب المخيينيرت 5 4 

[آل عمران: ۱۳۳ .]۱۳٤‏ 

إن من يكون داتا مستعدًا لمساعدة الفقراءء ولا يُسارع إلى الغضب» ويمتنع عن 
الانتقام» ويغفر اللات والإساءات ‏ يمثل صنيعه النَجسيد الحقيقيّ لفضيلة «الجلم» 
مثلم| رأينا في الفصل الرابع. والآيةٌ الآتية مثالّ آخر يُظهر الارتباط الوثيق بين الإحسان 
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. و 5 س 3 5-5 0 
والجلّم. ويمكن القول بتعبير آخرء إِنَّ الفككْر الذي تعبّر عنه الآيةٌ هو تمامًا الضدٌ لروح 
الجاهلية: 


A‏ ا ان حرم 2 4 اوو خف ر 2 مج قر هم 
«... 5 کال َع عل حَلْسَةَ نم ا قي نهم اغف عَم وَاصمّح إن لَه ْب 


المخسييت 1597 14 المائدة: 17]. 

ولا يمل القرآن من تأكيد واجب إظهار الإنسان الإحسانً للوالدين» حتى إن لم 
يكن ذلك إلا لأنه جز مله مكرما وَوَصَسَنْه كيه( “4 [الأحقاف: ١٠].موقف‏ 
الطّاعة البنويّة للوالدَيْن يُعطى اسم «الإحسان: 


ےم r‏ روه 2 32 


ل وَقَصَى رك آلا يدوأ ليام ودين إحسَدمًا إنَا يلمَنَّ عند الحكبر أحدهما 


لِد 


رس ا َو رمس اس رج کک سے 


اهما قلا تقل فسا أي ولا رهما وفل لَّهُمَا مولا حكَرِيمًا (©) وَاخْفْض لَهُمَاجَنَاحَ 
ا امه ول رب ار مهما ؟ ران صغ () 4 [الإسراء [Yé_:‏ 

الصف الأخير من هذاالمقطع يُظهر بلغ ملموسة الطبيعة الحقيقيّة 
ل«الإحسان؛ الذي نتحدث عنه. 

ومثلم| هو المتوقمٌ حتًا في المناخ الرّوحيّ للقرآن الذي يقدّم تشديدًا واضحًا على 
التصدّق» يُظهر معنى «الإحسانء في هذا المعنى ميلا قويًا إلى أن يغدو متَرٌَلُا من 
الإحسان» الشّامل إلى السّخاء في التَصدّق على المحتاجين. وههنا مثالٌ جيّد يوضح على 
نحو أكثر وض وخا عنصرٌ «الكرّمء في الإحسان بمغايرته مع ه«البُخْلء: 
+..دَلوَِدَئإِحْسنًا وَِذِى الْضُرْبٌ وَالْسَدَىَ وَالْسَسكنٍ وَالَْارِ زى المُرى وا لجار 
جب الاج بالبكئي وان الیل وا مککت أيكتكُ إن آله کا عب من كا 


I 2 $‏ نَألضًا £ و د ا ر 
تاک فَحُورًا © َر لود ویاو اكات وال وی موت ما اتهم 
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ol & 


ا مِن صلی وعد تا إلحكدفريَ عدبا مھا (50) )4 [النساء: ٣٢‏ ۔۷]۔ 

5- السّيئة. مثل «الحسنة» المناظرة هاء «السَيَةُ هي عَامًا ألصفة المؤ تة مسعخدمة 
القرآن على الأكثر اسيًا. الصَفَةٌ المرادة هي «سيّى» التي ترد في سورة فاطر وتكشف على 
نحو واضح تمامًا المعنى القرآنٍ للجذر «س و ء». وهي تمضي كا يأتي : 


Cs. 


وه مي 2و 


: ااي ل اي ل 
یر تا رادشم إلا ورا )سیکا فى الارض ومک رای ولا کر الس إلا باه 
4 [فاطر: ٤١‏ -47]. 

واضحٌ هنا أن ٫مَكْرَّ‏ السيى» يشير إلى كل الجهود اليائسة التي التمس الكفارٌ من 
خلاها أن يقَوّضوا أركان حركة محمّد التو حيدية. 

وإذ نلتفت الآن إلى الصّورة المؤنثة» «السّيئة»» المستخدّمة اسرّاءيمكن أن نذكر بأنها 
درست قبل جزئيًا في قسم سابق يعالج موضوع «الحسّنة». وثمّة رأَيْنا أن «السّيئة قد 
ندل قل کن فن غ فق ی ن چ ا غ موقي مر هوت لور 
في حياة الإنساف» كل الظروف المعادية [۲۲۷] والحظ السيى التي تحصل للإنسان؛ وقد 
تستعمل» من الجهة الأخرى, في عمل «سيّى» يقوم به إنسانٌ ضدّ مراد الله أي المعصية, 
كما تسمّى غالبًا. وهذا مهم جد من منظور الفكر الإسلاميّ لأنّ هذا المعنى التّدائيّ 
للسيئة قُدّر له أن يثير مسألةٌ كلاميّة [نسبة إلى علم الكلام] صعبةٌ يها يتعلّق بالعقيدة 
الأساسيّة للقدريّة والمعتزلة. 

لدى المتكلّم المأثريديّ, البيّاضي. شيءٌ مهمّ يُروى في هذا الموضوع. وهو يقول «إن 
ابا ئي المعتزليّ يؤكد #حنقة و وذ أن ا سيئة» يُستعمل أحيانًا في معنى «البَلِيّةءو 
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«المختّة»» وأحيانًا في نع ال و الصيف وع أيمًا إن اه بيت اة إن 
في الآية:ل ...لكل معن ...© [النساء: ۷۸ ].ء وأنّه في الآية التي تتلوها 

ينسبها إلى الإنسان: # . وما ا مكار ون ر 4[ النساء: ۷۹]. وجل أنه 
ل ل ا 
افق ا قى اع تنم اله إن م اتةه » بين تعني 
الله ها ا س عدا تفم ان لان 

ونرى أن دامجٌبّائيَ يستعمل على نحو ذكيّ المعنى الثّدائي ل«السيئة» ليثبت أن 
«المعصية»» أي الكفرء لا يمكن تصوّرٌ صدورها عن الله. لأنه جوهريًا الله العادل. ولا جدال 
في أن البيّاضيّ نفسه» وهو من رجال المذهب الحنفيّ» ينكر إنكارًا صريجا مثل هذا التمييز. 
وهو يؤكّد أن كل شيء من عند اللهء الإيمان والكفر. وإذا كانت «الحسَنة» في القرآن 
ُؤخذ بمعنى عام فإن السيئة أيضًا ينبغي دائً) أن تؤخذ بمعنى عامٌ. 

ومهما يكن فَإنّ الثابت هو أنّ القرآن نفسّه يستعمل كلمة «السّيئة» في معنى دالمحُنة» 
وأحيانًا في معنى «الفعل السّيئ». ودَعنا نبحث بعناية في الحالة الأخيرة. 

يمكن القولُ على نحو أكثر عمومًا إن «السّيئة: تعني فيه يبدو نائج «الكفر». 
e‏ 


كو رر EE‏ 


7 سير \\)e‏ 22 
FF‏ ولو أن لذ ا ماف الارض بيع ومثله, مَعه لا فد وأ بوء من سو 


.۳٠١ م)؛ ص‎ ۱۹٤٩ کال الدين أحمد البياضي: شارات المرام من عبارات الإمام ((القاهرة»‎ ١ 


.179 -انظر قبل» ص‎ ١ 


م تحليل المفهومات الرّئيسة 


و 


لْعدَابٍ یوم الْقيكمَةَ وبا هم و لھ ما لھ يكوا یجو [114] اا ودا هم 


EEE يو‎ E E 
ِب ظلموا مِنْ هتو سیم سَيعَاتُ ما كسا وما هم بِمْعَجِريتَ‎ 
.]١١ ١٤۸-٤۷ الزمر:‎ [4 

المقطعٌ الآتي يشير إلى عِجُل الذهب الذي صنعه قوم موسى وعبدوه في غيابه. 
وهكذا يكون واضحًا أن الأعمال «السّيئة» المتحدّث عنها لا تعني» كا يبين البيضاويٌء 
إلا أعمالٌ الكفر والمعاصي التي فسحوا ها المجال: 

¥ د الي اندو ليجل سيَتَاشُمْ حصب من َيه ذل فى تل لديا دك رى 
الْمدْئرِينَ ا( واي نوأ السات ن ابوا ِن مرها اموا نَّ رَبك ِن بعَدِها لعفو 
يحي( 4[ الأعراف: .]٠١١-_ ٠١١‏ 

ومن الال أن السيئة تضاد أحيانًا «الصالحة» التي درستّها في مطلع هذا الفصل. 
وكذلك قُدّم هناك مثال يوضح هذه العلاقةً بين السيئة والصّالحة. وههنا مئال موضح 


pn 


ضا 


Ca 


رد ر 


َل “اموأ يلوا الت اكير عنم سَيكاتهم وريم خسن الى او 
يَمَمَلُونَ ) £ [العنكبوت: ۷]. 

والتعبيرٌ «كمّرٌ السيعات؛ يرد في مقطع مه جدًا آخر» يصادف أن يكون جزءًا من 
دعاء المؤمنين في سورة آل عمران: 


1 


+ راتا مسَحِعَنَا متاویا بای لمن أَنّْءَامِنُوا رکم امنا ربا فأغفر لنا 


ص 
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ر م کک رر د 


ذا ومر عتا سَيَكَاتنَا ووه مم الْدَبرارٍ © 4 [آل عمران: .]١97‏ 

ويميّر المفسّرون عادةٌ بين «الذّنوب؛ و «السّيئات» بالقول إن الأولى تدل على 
الكبائر» أما الثانية فمرادفة ل «الصّغائر». وتبدو هذه النظرةٌ مؤيّدةٌ ماما بمقطع آخر: 
كَرِسِمًا 5 * [النساء: .]"١‏ 

3 ليس ثمّة من ينكر أن هذا المقطع يلحظ اختلانًا خطيرًا جدًا في الدرجة. 
وحبَّى في التوع» بين «الكبائرءو «الصّغائرء. والحقيقةء في أيّة حالء أن هذا التمييز يقف 
على موطئ قَدَّم متقلقل غير ثابت» لاله في هاية الأمر هناك شك في شأن ماذا يراد فعليًا 
ب «الكبائر». شيءٌ واحد سيبدو ثابتا. بيا ننا نجد» بعد قليل في السّورة نفسهاء بيانًا 
واضحًا يقول: + آله لا يعْور أن يسر بي يعفر مادو ذلك لس ياء وَس قر أله 
قد مرك إِنْمًا عَظِيمًا © 4[ النساء: ۸٤]ء‏ فسيتبيّن أننا يمكن بحق أن تَعْدّ «الضّركَ 
مكوّنًا للأعظم من الأنوب التي لا تغتفر جميعًا. لكنّه برغم أن هذا صحيح يقينًا في هذه 
الحالة الخاصّة. فإِنّهِ لا يمنع البتّة الكلمة الأخرى «السيئة» من أن تدل على «الشّرك. 
والحقيقةٌ المقرّرة أننا رأينا قبل أن عبادة العِجل الذّهبِيَ وما هذه إلا حالة فاقعة من 
حالات الشّرك ‏ تُعَدٌ بين السيئات. 

وني مقطع آخر (سورة الإسراء)» وبعد تعداد الأعمال التي حرّمها الله صراحة؛ 
بعلن القرآن المُكمَ: +( کل ذلك کان سین عند ریک مكروما © £ [الإسراء: ۳۸]. 


والعناصر المعدودة مه هي : 
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كل الأنسيان N‏ ا ای يعن ای و 
-٤‏ أكلُ مال اليتيم» و ١-عدَمٌ‏ الإيفاء بالكيل» و 1 المي في الأرض مرا ( الآيات 
١‏ 7" ). وبع هذه على الأقل تُعدَ عادةٌ بين الكبائر. ويمكن أن نضيف آنه في 
نبو رة و5 09 الام سق اللواط شيكة_النواط الذي ا اشاقن ر م 
غالبًا في القرآن أنه «عملٌ أكثر مقا عند الله من أيّ شيء فعله أي إنسان في الدّينا». 

قن افراع نو ]كالم RR‏ نتن لكان رس وده ونون الفتول 
باختصار إتّها تصف السيئة في جانبها الفعّال الحركيٌّ؛ أي إِتّها تنقل فكرة «إحداث سيئة 
ماء. وفي القرآن طبعًاء السَيئَةٌ المعنية هي هنا عمَّلٌ الكفرء الذي هو إذا جاز التعبير 
السَيئةٌ الأولى. وهذا التَرَابطُ يوضّح أشدّ ما يكون الوضوحٌ في الخال الآتي الذي يغاير 


بان «من اسان وه«من عمل صالًا:: 


E 


ا ت سم ر ر سے 


من َمل صلا قفي وَمَنْ أَسَآه معلا ...ا £ [الجاثية: .]٠١‏ 

ع" ۴ س 1 < ٠.‏ ص . 5 ٠‏ 1 
وبين الي ءَامَنُوأ ولوا للحت .. وأكشرٌ من ذلك يشيّه «السىء 
ب «الأعمى» بين يشبّه الذي آمن وعمل الصّالحات ]۲۳١[‏ ب «البصير»» وها 
الاستعارتان الأكثر شيوعًا في القرآن في شأن الكافر والمؤمن, على الولاء: 

Sy‏ 7 +2 ر دار ره آ م ا r‏ م Ev‏ ار 
[غافر: .]٥۸‏ 
- 3 ك و )ع مس ع e‏ 5 ۶ 1 
والمقطمٌ الآتي يبيّن لنا بلخة أكثر بيانًا فيمَ يتمثل فعل الإساءة. وهو يرى «السّوءً؛ في 
فعل التكذيبء الأمرٌ الذي هو جزء آخر من الدّليل على أن «أساء» يعنى «عمل بطريقة سميئة»: 


الالح والسيى 008 


( تْدكَانَ عة اَذ اسنا اشوا أن مكَدَوأ تات ا واوا يبا هزو 
4 [الروم: .]٠١‏ 

1 الْسَّوْء والسّوء. بعد كل ما ذكرتّه فيا مضى عن كلماتٍ مختلفة مشتقة من الجذد 
س و ء» ٠‏ لن تكون الدّراسةٌ المفضّلة هاتين الصّورتين الباقيتين» برغم أهميتههماء سوى 
تكرار. وكلٌّ ما نشد فعْلّه في السياق الحاضر هو بلورةٌ بعض التّقاط القابلة للنقاش في 
شأن معناهما وصيغتهها. 

«السّوْءء أحدٌ مصادر الفعل «ساء الذي رأيناه قبل ويُستعمل على نحو خاصٌ 
لقبًا للنمط التحلينَ (مئلًا ورل جاعة ينا RIE‏ ء هو الاسم المجرّد من الجذر 
نفسه». ومثلما هو واضح» الكلمتانٍ أختانٍ توأمان» متشابهتان جدًا ليس في الصّورة 
فقط بل في المعنى أيضًاء وفي بعض السياقات يغدو التّمييز نفسه مثيرًا جدًا للإشكال. 

دَعْنا ألا نتأمل «السّوْء» ونتفخص قليلا من استعالاته النموذجيّة. يأخذ 
الركيك دام الضوره التجووات امكو افيطل رخا الكوداو رخ توي فده 
أداة التعريف)ء الذي يعني حرفيًا درجلا سيئًا» «رجلا ذا طبع أو سلوك سّى»: 

#... فَالْوأْسَمَرَسَمُ لَعَد فت سیا ورا )یکا خت هدرو ماک نأبو مرا سرو وما 
5 أمّكِ ب () £ [مريم: ۲۷ -۲۸]. 

والمؤمّدٌ سياقيًا هنا أن «السَّوْءء يدل ضمنًا على فقدان العمّة أو الفجور الجنسيّ. 
وعلى نحو مماثل» د يُسمّى أهل سَدوم [قوم لوط] في سورة الأنبياء الآية ٠۷٤‏ «قوم 
سَوْءه بسبب عادتهم البغيضة. وعلى مستوى دينيّ أكثر دقة» يُستعمل التَعبيرٌ نفسه «قومُ 
سَوْء: في الإشارة إلى قوم نوح» والدليل على سوثهم إذ ذاك هو «التتكذيب»: 


۳۲ تحليل المفهومات الرّئيسة 


FIYT1]‏ و الق ا ےک دوا سانا ا ڪاو قوم س سوبو وو فَاَعْرقتَهُمْ 


عن 1Y‏ الأنبياء: ۷۷]. 
ويلمّح المقطعٌ الآتي إلى بعض الأعراب الذين لمر أو لآخر حاولواء ونجحوا في 
المحاولة؛ التهرّبَ من الجهاد في غزوة الحُدَيبية: 
+ بعتن أن ل عیب الول وَالْمََمُِونَ لح موس بدا ودبت دیلک فى مويك 
وة ى السو رڪنش فوم بوا ۳ 4[ الفتح: .]١١‏ 
وقراءة «ظنّ السّوء» ليست القراءة الممكنة الوحيدة في هذا المثال والأمثلة المشابهة 
الأخرى؛ وعند بعض أهل العلم أن القراءة البديلة «ظرنّ السوء» مقبولة تمامًا. وفي رأي 
آخرين هناك اختلافٌ واضح في المعنى تبعًا لما إذا قرأ الإنسانٌ «السّوءه أو «السُوء»» 
عندما تكون القراءتان كلتاهما ممكنتين: تعني الأولى «الفسادّ» بين) تعني الثانية «الضرر؛ 
أو «الهزيمة» و«الشَّرٌء'' '". وهذا كله في أيّْة حال» في رأيي» لا أساس له أبدًا. 
روفي الارن الو و ار وا د کے لمن ف 
# وَيُصَذبك لمق والْمتَففت والْمتْرِكين والمتركت الظات باه طري السو 
نهم ره لسو وَعَضب الله لبهم ولعنهم ... ) 1 الفتح: .]١‏ 
وبالإضافة إلى «ظَنَ السّوء: (أو السّوء) نفرمه» ينطوي هذا المقطمٌ على عبارة أخرى 
مع «السّوءء: هي «دائرة السّوءء. وهذه أيضًا تسمح بقراءتين بديلتين» سَوْء وسوء. السّيء 


۲ -انظر: البستاني» حيط المحيط؛ .١١ 71٠1١‏ 


الصالح والشئ YY‏ 
ع م ت r O TIE‏ 2 2 
نفسه ينطبق أيضا على سورة الفرقان» الأية ٠٤٠‏ حيث نجد:8 ... طالقرية الى أمطرت 
مر السو ...(50) . والقرية [ المدينة] المشار إليها يقال عمومًا إنها سدوم التي 
دُمرت تمامًا وفقًا لما جاء في التقليد بمطر من حجارة. وفي هذا المثال؛ أيضًاء يُقرأ 
«السّوءء بطريقتين مختلفتين» ويحاول بع أهل العلم إِيجادَ فَرْق في المعنى بينهماء قائلين 
إا إذا قرئت «سوءاء عنت «الضرر» أو «الأذى. وإذا قرئت «سوءًاء عنث «الفساد». 
وأيّا كانت الحالّء فإنّه من الثابت أن المصدر سَوْء» بوصفه نعًا له استعمالٌ واسع 
جدًا دلاليّاء وهو قادرٌ تقريبًا على الدّلالة على أي شىء يمكن أن يقال عنه إله «سيى». 
وماهذا بأقل انظباقا عل وسو 
2 20 م 007 
فساو آو غر رافق او میت آی کی غر اله 
مي 00 1 1 072 له يك ور پار ا مو 
} ودا بير أحدهم پالاأنق ظل وجههء مسودا وهو كظيم” نور من القور 
اکت € كوم ر 4 70 5 مج هه چ 00 2ے سے بصعي 
من سو ما مر بده یسیک عل هوب أ يده فى لري ألا سا ما كمون ( 4 
[النحل: 9-04 5]. 
يصف هذا المثالُ الجانب الذَّاقَّ للتجربة المرتبطة بالاسم «سُوءء. ويُمكتنا هذا من 
أن نفهم على نحو طبيعيّ تمامًا السب في تسمية جهنّم في معظم الوقت في القرآن «دار 
الغ 
# والب تعسوت عَهَدَ آله ين َد ميق ويقطعوت مآ 
رض أُوْلَتِكَ هم اة وم سو أَلدَّارٍ ل [الرعد: 15]. 
والأمثلةٌ موجودةٌ بوفرة في القرآن» وهي تُظهر أن «السوء في هذا ا معنى الأسامي 


رس د چ ررر رمم ور 2 
هر أللّه به أن توصل ويفييدون 


٠6‏ د 
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شرة إلى الطريقة د ا ل ل الل - الدّينّ. وَالمثالُ 
الأول الذي أُقدّمه ا و اا ت هو يواست ا 
ا چ و ك 2خ يعرم e‏ ر رر E‏ ےہ م ت a‏ 
و ا شی اَلَف لذن لشو انا ڃم رق إن {OFS‏ 
[يوسف: .]٥۳‏ 
ههنا يعني «السوء» على نحو واضح الانغهاس المطلق في متع الدنيا. 
والمقطع الآتي يقدم دليلا تمتارًا لإظهار أن «السّوء» 5 المجال ادي مرادفٌ غاا 
ل «السيئات» التى نوقشت قبل: 


م 


َحَدَهُمُ َلْمَوَتٌ َال لق بْب الى ... ™) £ [النساء: ١0‏ -۱۸]. 
ونوعٌ «السوء» نفسّه تمامّاء أي «السّوء المعمولٌ بجهالة» هو الذي يتغاير في المشال 
الآي على نحو دال مع «أَضْلّحء (المشتق من الجذر نفسه الذي شت منه «صالحء): 
+< اق لياق وت شو اش كو ك كاك ي روا انه عار نود 
4 [الأنعام: ٤‏ 4]. 
177 «السّوءٌ؛ يُستعمل أيضًا مرادقًا ل طلم النفس»» الذي هو كما رأينا تعبيرٌ 
فرآنّ متميز متميّز جدًا عن «الكفرء: 


2 0 57 7 5 ا ی رھ س سر 
...إ4 الى آم راش مَل الكفين © ادن نهم کیک علا! 


الصالح والس "Yo‏ 


3 دَألْمَوَُ ليكو ڪڪ ڪا تعمل من سوي ب لن اه عي ا اتر تلود ™) 4 
[اللحل: 1۲۸-۲۷ 

وفي المقطع الآني يوصَفُ المشار إليه ب «السّوءء بِلّةِ أكشر وضوحًا. وههنا لدينا 
مثال يُظهر نوعَ «عَمَل السّوءء في النظرة القرآنيّة: 


« وال فو بهم أبن لي صا لعٍ بلح الأسبدب 500 اسب السَمَوَتٍ قاطي 
إل لله مُومى وني لظن عكر رَحكدك ل 1 َرَو وم عَمَلوِ وَصِدَّ عن اسيل 


وَمَاكَيْدُ فِرَعَوَرت إلا فى اب 150 £ غافر:[ ۳٣‏ ۳۷]. 
و 


النحداء أو الفا تة تدل عل آي فى داعر وفيت عل تح و مطلق. ورا ما 
SS‏ 

...کک یئا لات ألكينيا إل كك عذدٌ ثبي (© بئاتك راط 
ولحاي وأن مووا عل لله لما لا مود 9ج 4 [البقرة: .]١159-174‏ 

حاول المفسّرون التَمييرَ بين «السوء» و «الفحشاء» في هذه الآية؛ وقد استّهلك مداد 
كثيرء وأبديت مجموعةٌ متنوعة من الآراء لكنّه ليس منها ما يمكن الأعتاد عليه اعتزاةا 
كافيًا. وکل ما في وسعنا استخلاصٌه منها هو أنَّ الكلمتين مترادفتان تقريبًا: 

« وقد متو وه با ولا أن زا بن رَو ڪ ديك تصرف عنه السو 
e‏ اوا الُخلصِيت () 4[ يوسف: 4 1]. 

وههنا واضحٌ سياقيًا أن تعبير «السّوء والفحشاء؛ يعني الزّنى. والمر جم نفسّه 


"١‏ تحليل المفهومات الرئيسة 


ولا قرا ارد إن کہ ممه وسا سَبيلا © 4[ الإسراء: ۳۲]. 

«اللّواطٌ؛ أيضًا يُسمّى على نحو مُتكرّر جدًا «فاحشةً». وههنا أُقدّم مثالا واحدًا ققط: 

2١ 3‏ وَلُوطًا إذ قال لِمَوْمِوه امات لْمَحِمَدَ ما سَبقکم پا مِنْ كح يرت 
الْعدلميت لْعَلَمِينَ ر £ [الأعراف: 8]. 

في سورة هودء الآية 9/4 داللَقَتٌ» الذي يشير إلى عادة اللّواط نفسها لدى أهل 
«سدوم» يعبر عنه ب «السّيئات»» وهو دلي إضافّ على أن الجذرين «ف ح ش» و 
٠س‏ وء كان س بأْبها مترادفان تقريبًا فی حالات من هذا القبيل: 

+ وَلَا تكح ما نکی اؤ گم مالسل إلا ما َد سكت لک ڪا 
َة وَمَقكَاوسَآء سيلا ) 4 [النساء: .]۲١‏ 

كلمة «الُنكرء التي تأمّلناها قبل ترد أيضًا مع «الفاحشة»: 

+[ اعا لذ امنأ لا يعوا خطوبت لط ومن نح حطُوت أل طن نأض الْفَحدَة 
وَالَْكْرٍ ... (5) £ [النور: .]7١‏ 

دقار الا ا ع د اك نإثاز #الشيظاف: الاب 3 
من سورة البقرة المقتبسة في فاتحة هذا القسم مئال آخر. ويمكن القولُ على جهة الحقيقة 
إن ما يميز الفاحشة والفحشاء أنّبها تظهران في القرآن مقترنتين في الأعمٌ الأغلب باسم 
الشيطان: 
وله وس کک [YA‏ 


VY 


لشيتطين 2 ص 


0 .ا i‏ جملا ألشَكَطِينَ وَل ذبن لا ومون (250 ولا علو فة 


4[الأعراف: +5 AE‏ 
وعلى النّقيض من ذلك مُحَرّم الله تحريًا تامًا كلّ فحشاء ويأمر بِالعَدُل والإحسان: 


2ور ر مرم سا و سم س . معام رمم 2 سے ص ساح سير مم 
إن الله ي م بالعدل الإإحسلن يتاي زی القرف ون عن الفحشاء 


والشكر والبَقي ...0 14 النحل: .]14١‏ 

الطيّب واللْنبيث: 

الت ENE E‏ عرس جه اجر ل قن ELSON‏ 
اسداس د تس الدوق و ا ا ا 
ومثلما سيتوقع» تُستعمل في الأعمّ سيا روعي عدا رالا وار الصا ريا قم 
اللكا وو زه ته لاقل ن لال قد ل ف اا اخ عابر فا و فنا 
نجد في القرآن تراكيب من قبيل: «ريحٌ طيبة» تدفع السّفينة برفق فوق البحرء في مقابل 
«ريح عاصفة» [يونس :۲۲]؛ و «بلّد طيبء[الأعراف :08] و«مساكن طيبة» في 
الحديث عن المأوى الأخير للمؤمنين والمؤمنات في جنات عدنٍ [التوبة »]۷۲٠‏ إلخ.. 

وجديرٌ بالتنويه آنه في حال الطّعام الذي يؤلّف. كما يعرف الجميع؛ عنصرًا مهما 
بين تلك الأشياء التي تميل إلى أن تحاط بكل أنواع المحرّمات. يدخل القرآنٌ فكرةً «التطهير». 
بربط الطّيب ب ءالحلال» الذي يعني «الشّرعيّ» في معنى «الخالص من كل محرّم». وهكذا 
فإنه في هذه الحالة الخاصّة. يغدو الطيبٌ مرادفا : تقريبًا ل ,الحلال» الذي سندرسه في 


القسم اللاحق: 
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لوک ماد أجل لحم فز يل كم لبت ...© 4[ المائدة: 4]. 
# وَُوأْمَِا رَوَقَكُمْ اه حلا طِيِبا ... (22) £ [المائدة: ۸۸]. 
وكلمة «الطَيّب» يمكن أيضًا ‏ وإن لم يكن كثيرًا ‏ أن تُستعمل في المعنى الأخلاقيّ 
الدّينيَ الدّقيق. وهنا مثالٌ رائع : 
جت عدن دخا ری ين كديا انہر کم فیا ما يمعو ست كزلكَ ری أنه 
الشتقيت © الیب توم الملتيكة ییوت ہووت سلنم یکم ادحو اة يما تر 
EET LL‏ 
وجل آنه في هذا السياق يحل «الطَيبُ» حل «المتقي». وبالإضافة إلى ذلك يكون 
مضادًا ل «الظالمي أنفيهم» [في الآية ۲۸] التعبير الذي يعني» كا نعلم» الكافرين. 
و«الطَيّبٌ» في عبارة «الكَلِمٌ الطيّبُ»»ء التي ترد في الآية ٠١‏ من سورة فاطر» ينبغي 
أن يكوت ذا طبيعة منشابية. وتف الكلمة عادةٌ بأا ندل عل صبيغة التوتعيل: ولا إله إلا 
الله». ومهما يكن» فمن الثابت أن «الطَيّب» في هذا التعبير يعني «الحسَنَ من الوجهة 
الذينيّة:أو «الصَالِحَ» ذلك لأن العبارة نفسها تظهر في [1777] هذه الآية مجموعة 
بإحكام مع «العمل الصّالح». وتمفي الآيةٌ ىا يأتي: 
...لله بي دال اط وال ا رمك 4 [فاطر: .]٠‏ 
الد ا ل :الطَّيّب» هو «الخبيث». وههنا سيكون غير ضروريٌ أن ندرس 
حالاتٍ تستعمل فيها هذه الكلمة في الأشياء الاعات الا اعات اوت 
هو أن نتأمل باختصار بعص الأمثلة التموذجيّة التي تُظهر استعانًا في المجال 
الأخلاقي ‏ الدَينيّ. ودَعْنا نبدأ بمثال يتعلّق بمسألة «طهارة: الطّعام المشار إليها قبل: 


الصّالح ا ۳7۹ 


ل[ ...فيل [البيَ اكد لبت ويرم عة لَك ...© »4 
[الأعراف: .]٠١١‏ 

ويمكن ملاحظة أن الثنائيّ طَيّب - خبيث يُجِعَل على نحو ذي دلالة كبيرة مطابقًا 
ثنائيّ آخر: حلال ‏ حرام. ومثلا سنرىء يُقام الثنائيّ الأخخير على فكرة «الطّهارة 
الذينية التي تنتمي على نحو دقيق إلى جال التفكير ‏ التحريميّ. 

في المقطع الآتي» يطابقٌ «الطيّبُ ‏ الخبيث» التضادً بين المؤمنين والكافرين: 

...اگما إل جَهَئَمَ ترت © لدي أله ايك َال َمل 
ليت تھ عل بن رڪم جما عله في جَهَمَ.. © 4 


[ الأنفال: 7/5" ]. 


١‏ ابت َيب ابوت ييب الوت بين وال جو دي 
و 
وفي المقطع الذي يليء يُستعمل«الخبيث» في العادة المقيتة لأهل سَدومء الذين هم 


fa 9‏ ل E E‏ 0 ا . 
انفسهم يوصفون بائهم «قوم سوء» أو «فاسقون». وكل هذه العناصر مجتمعة» تفيد في 
أنه توضح أشد ما يكون الوضوح المحتوى الدَّلايّ الملموس لكلمة «خبيث": 


۳ -على سبيل المثال لاستعمال كلمة «خبيث» في الجاهلية تعبيرًا أخلاقياء يمكن أن نقدّم البيتَ الآتي لعنترة (الديوانء 
حبر دون ارو تسن فعاهُم الت أسودُين جلدي 


۳۸۰ تحليلٌ المفهومات الرّئيسة 


له مرم 


اه ملا وم رس آل و الى کات مر تیت جز 
MOT 3‏ 5 /]. 

1 الحرام والحلال: 

بهذا الثنائيّ من الكلمات ندخل إلى عالم التفكير التحريميّ. وينتمي الحرام 
والحلالٌ إلى طبقة قديمة جدًا من اللّغة. والحقيقة أنّا ترجعان إلى الفكرة السَامِيّة 
القديمة حول الطهارة الدّينيّة. وإذ نتحدّث على نحو أكثر دقة تقول إن «الحرام» هو 
الممنوع منه أو المحرّم 18500» بينم يدل «الحلال» ببساطة على أي شيء لا يقع تحت 
الممنوع منه أو المحرّم؛ أيّ شيء زره منه. ويُستعمل «الحرامٌ» في أشياء وأماكن وأشخاص 
OE,‏ ف هيوسن ةا الدع تنكم E‏ الوصو قينا 
ويرفع إلى مستوى خاص من الوجودء مستوى «المقدّس» بالمعنى الثّنائيّ المشتمل على 
الطهارة والتدنيس؛ إِنْهِ في أيه حال شيءٌ لا يمكن الاقتراب منه أو مساسه. ولنقدّم 
لذلك مثالا نموذجيّاء ثُرْبُ الخمر وَغَسْل الرأس كانا «حرامًاء على العري الجاهلٌ 
الذي َدَّر أن يَقتّل قاتِل واحد من أقاربه الأدنين. ويستمرٌ التَحريمٌُ ما دام ل يف بنذره. 


ويوضح هذا الوضمٌ إيضاحًا عجيبًا البيثُ الآتي لتأبط شرا '' الذي قاله بعد أن أدرك 


ثأره من قاتل عمّه: 
خلت اشم كانت ابا واا ن 


4 -أبو تمام » ديوان الحاسةء شرح الخطيب التریزي تحقيق محمد عبده عزام (القاهرة» ٠۹۵۵‏ م(« 4 


الضالم والتبى ۳۸۱ 


ومن الموضح جدًا في هذا الشأن أن نرى آنه في كتب الفقه التي ألفها الفقهاءُ 
المأ حرون؛ يحدّد ا حرام عمومًا على نحو رسمئ بأنّه: «عمل يعاقِبُ عليه الشَرعٌ أو - 
وهو ما يساوي القَيءَ نفسه :أي شيء ممنوع منه مطلقّاء. الاستعمال القرآنَ للكلمة 
بدو مرغ نعلق ع ار ر اا the original‏ 
8 8600 إلى هذا المفهوم الشّرعيّ. هذا الاندماح لفكرة وثنية في الإسلام جيل 
مكنا بإدخال الحم الإلهيّ الحرّ. فبحزية مطلقة جرم الله آي شيء ول آي شيء؟ وکل 
ما حرّمه سيكون حرامًاء وكل ما أحلّه كان حلالا. وهكذا فإن فكرتي الحرام والحلال 
الموغلتين في الْقِدَّم أصبحتا مرتبطتين ارتباطًا ميا جدًا بالله بوصفهما تعبيرين مباشرين 
عن إرادته [سبحانه]. هذا التَرَابِطُ المنساوق المباشر بين تحريم الله ثشيئًا وكونٍ شيء ما 
حرامًا يوضّح جيدًا في المقطع الآتي: 

کڈ اذا میکقکم لا نوکو وماك ولا مجن سکم ين يحرم 
(8]... ائم نتم سؤاہ قوت ے نمس وَمْرِجُونَ مَرِيعامَسَكُم ين وِيكرِهِم 
e‏ َالْمْدُوَتٍ وَٳِن ياو کم أكرئ نذوم وهو 2 اكه 
ِخََاجُهُمْ . ae.‏ 14 البقرة: [Ao _Af‏ 

وطبيعي. مع مجيء نبي جديد ناطق بلسان المشيئة الإهيّة» ضرورةٌ حدوث 
نغ ات مهمّة في منظومة «الحلال؛ و «الحرام» القائمة. ومن هنا يعلن عيسى في القرآن 
بن أشياء خر : 

.]٠١ ولأمل لم بعص ازى حرم عَم ... 4 [آل عمران:‎ ...١ 
وخل نحم ممائل. يعلينْ الفرآنُ بعد أن جاء الإسلام أن كل قوانين الحرام لدى بني‎ 


AY‏ تحليلٌ المفهومات الرّئيسة 


إسرائيل تحل محلّها تمامًا القوانينٌ الجديدةء الأحسنٌ طبعًا. هكذا وفقًا للقرآن. لان 
رمات الأطعمة اليهوديّة. ولنأخذ هنا المثال الأكثر برورًاء شرعت في الأصل عقابًا 
لهم على تكبرّهم [الأنعام .]٠٤١:‏ وني شأن المحرّمات الكثيرة في الوثنيّة. هي محرد 
«افتراء» على الله[الآية 5 .]١‏ لكنّه بدلا من إلغاء قيود الطّعام دفعةٌ واحدة يرب القرآنٌ 
قائمة من المحرّمات» ويعلنها باسم الله : 

+ کا حرم يڪم الْمَيِمَةَ وأَلدّمْ ولم الْخنرِسٍ وما ِل يه لِمَيرِأَهّهِ هَمَنِ أصْطرٌ عير 
َا ولا عاد مَك إِكُمَ عَلَيْهِ ... )W‏ 14 البقرة: .]۱١٣‏ 

ع ع له و موده 2 2 ا هل رن ل ساس ماهر وهم 

+ ایل کم صَيدُ لبر وطعَامُهُ, مها آم وَللتَيوَوَْْمَ لَك صي ابر مَا مَك 
رما ...7 )4 [المائدة: 97]. 

وينبغي أن يلاحَظ أن الذين يؤدّون فريضة الحجٌ أنفسّهمء بعد أن يخلعوا ثيابهم 
الذنيويّة ويرتدوا ثيا «الإحرام»» يكونون تمامًا في حال إحرام؛ فلا يجوز لهم أن يقصّوا 
a 5 2‏ 5 و 
شعرهم أو يقلموا أظافرهم. ويحرم عليهم إتيان زوجاتهم. 

ومن الجدير بالملاحظة أن القرآن يستعمل أحيانًا معجم المحرّمات هذا على 
مستوى أعلى» في مسائل تتعلّق على نحو أكثر مباشرة بعقائد الإسلام الأساسيّة. إذ 
لفكرة «الحرام» الأوليّة؛بأن يصع « تحت المحرم» تجليات محتلفة للكفر: 

لم ب یرن سس لس ع کک سس سس لس سه ا ا ہر جمس لج سس سل رە سلا م ر 

8 قل إنما حرم ر الفودحش ما ظهر ينها وما بطْنَ وآلإم والبى بير الْحَقّ وَأن تشركوأ بسو ما 

کے رل ہو سلطا وان فووا عل أنه ما لا تَعَلسُونَ ۳7) 4[ الأعراف: ۳۳]. 


يوجد في العربيّة كلمةٌ أخرى ل «الحرام» يُقدِّمِ لها القرآنُ أمثلة قليلة: هي كلمة 


الصّالح والسيى TAY‏ 
«سشحت» أو«سشحت». وفي خطاب اليهود الذين يقولون «آمتاء» برغم أثَّم على الحقيقة 
تيئوا الكفرء يخاطب الله محمّدًا فيقول: 

ل ديكا نهم سرود ف اتر وعدن الهم سحت يقس ااا ماود © 4 
[المائدة: 75 ]. 

ثم في السّورة نفسهاء الآية ٠٤۲‏ يسمّى اليهودٌ أنفسهم «أكَالينَ للسّحت» أمّا في 
مان ما يراد اما ب التحت فلن مده شيء محدّد يمكن أن يقال» برغم آنه محتمل 
قامًا أنه يشير إلى «الرّباه. ولدينا عِلْمٌ بأن تحريم إقراض المال بالفائدة كان موجَّهًا أَوَلا 
إلى اليهود” '". والمقبوس الآني من القرآن سيؤكد هذه النظرة: 

١‏ کارت ديت ادا رمتا لهم لیب أت هن صد هم عن سیل أله كديرا 
ل اذم اليو ود مبُواعنة .807 * [النساء: 1۱۹۱-۱۹۰ 

أا في شأن الحلال فهناك القليلٌ جدًا الذي يمكن قولّه من الوجهة الدّلالبة. وهو 
يدل على أي شىء ليس «حرامّاكء أو على الأصح أي شيء أزيل عنه التحريم. وتكفي 
أمثلةٌ قليلة: 

يحبا لاس كلأ ماين الْأرْضٍ کاک لہا ولا موا خوت الیب إن کک 

عَدُوْ مُبِينٌ لو 1 البقرة: 114]. 

وفي المقطع نفسه يعبّر عن الفكرة مرّة أخرى على نحو ختلف نسبيًا: هذه المرّة هي 


6-_انظر: 
W.Montgomery Watt, Muhammad at Medina (Oxford,1956) pp.296 - 297.‏ 


YA‏ تحليل المفهومات الرّئيسة 
كلمة «طيبات» التي تظهر بدلا من ال كيب: حلالا - طيبًا. 


ل Kî‏ رر مر ی ر لمع رم > 2 ار 
# يا الت ءامَنو ا ڪلوا من طيَبت ما ررق واشكروا له إن حكنت لياه 


ا حح تراد كك عبن ےت اسم 2# r‏ 2 م 
+ کل العام كان ڃا اب سیل إلا ما حرم سیل عل نَفْسِدء من بل أن زل 


a 


Ê eT 


التوَرنةٌ (۳) ‡ [آل عمران: 97]. 

1 ]الخال اللاحق يتعلّق بالعلاقة بين الزوج وزوجه المطلقة. ويتضمّن سياقيًا 
الدّلالةَ على أن انتهاك محرّم يعد «إتاء يسمّى «جُناحاء. وهذه الكلمة الأخيرة ستعرض 
للتأمل في القسم الآتي: 

© 4 [البقرة: .]77١‏ 
ومثلا اقترحتٌ قبل» متى حرم شيء غدا ذلك ايء مرفوعًا فوق مستوى 
الوجود العاديّ: غدا «مقدسّاء بالمعنى الثنائيّ الأصلّ المشتمل على الطهارة والتدنيس؛ 
إله شيء «لا يّمَسٌء. هذا الجانبُ الأخير للأشياء المحرّمة يبدو يعبر عنه في القرآن بكلمة 
درجس» هذه الكلمة القوية جدًا التي معناها الأساميّ: القذارة. وهي توحي بالشّعور 

بالاشمئزاز المادّيّ القويّ. 

الآرابط الدّلالي الأصلّ بين «الحرام» و «الرّجسء سَيّدرك جيدًا في الآية الآتيةء التي 

تقدّم قائمةٌ من الأطعمة المحرّمة على المسلمين. وههنا تقدّم «القذارةٌ على نحو جل 


دع مد 


ث2 27 برل س ساك عل له ڑچ ٤‏ سد ره ہہ 2 م ل 
« قل لا ادن مآ أو إل محرا ع ار يَظمعَة ]له أن کوت مَس اوا 


الصالح والسيى AS‏ 


تشر أ تت زر كه رجف من أل ر او ©) 
[ الأنعام: .]٠٤١‏ 

في مقطع آخر نجد الخمرٌ والمييرَ ( شكل من القمار يمارّس باستعال السّهام)» 
والأنصابٌ والأزلام رم تحريًا تامًا لأا «رجس»: 
موی ا چ[ المائدة: ۹۰]. 

وعلينا أيضًا أن نقارن هذا المقطع بالآية ۲٠۹‏ من سورة البقرة» حيث تدان الخمرة 
والميسر لا ستلزامهم إت عظعًاء: 
من نموا ... ل )4 [البقرة: ١4‏ 7]. 

ول رفع رتست الأوثان ركسا 

...اخ کا اليبس بى الأو ... © 14 الحج: .]1"١‏ 

]ويد هذا إل ری الذى ن قلوي الكاتزين: 

ب وائ الست ف ويم کریش کرادت جک ا يجيه : واا خم 
كروت © * [التوبة: 176]. 

ثم أخيرّاء الكافرون أنفسهم يُسَمّونَ رجسًا: 


(... شراک ق رج رماو جک جرا ہما يبرت 59 ) 


A"‏ تحليل المفهومات الرثيسة 


وسأختمٌ هذا القسم بلفت الانتباه إلى كلمة أخرى» هي كلمة «نّجّس» المرادفة تمامًا 
قرة لوخي والتعتلاث الذلاق ار کو هي بكرن مرها 
اللغة العرب أن «الرّجْسء يُستعمل غالبا في الإشارة إلى الأشياء التي هي «قذرةٌ من 
حيث الطبع». بين يعني «النّجّس» غالبًا الأشياءً «القذرة من وجهة العقل 
أوالشّرع”” 0 

وتستعمل كلمةٌ «تجس في القرآن ف الإشارة إلى المشركينء النذين لا ينبعني أن 
يؤدَّنْ لهم بالاقتراب من المسجد الحرام لأنهم «نجس»: 

+« ماما ليست ءَامَبْوا اما الْمُمَرِكوت جس اد يقرا مسجد الحرم بد 
امهم مدا ... © 14 التوبة: ۲۸]. 

يُروى أن عُمَر» الذي قُدَّرَ له أن يغدو الخليفة الثاني» أراد مرّةٌ أن يقرأ شيئًا مكتوبًا 
من إحدى السور كانت تقرؤه أخته فاطمة مع زوجها. (حدث هذا قبل إسلام عمر 
بقليل). وقد امتنعت فاطمة التي كانت مؤمنةٌ ورعة إذ ذاك عن أن تسلّم الورقة التي 
قو القران إل أهنها و انك تج ك ر ول ينها له طا وا 
على ذلك» تقول الرَّوايةٌ مض عمد قاغتسل وبعدئذ فقط أسلمتّه الورقة"'. وتكشف 
هذه الحكايةٌ أكثر من أيّ شيء آخر طبيعةً وَعْي -الحرام الذي تنشأ فيه فكرتا «الطهارة؛ 
و«الدنس» وتنتميان إليه. 


٦‏ البستاني» حيط المحيط؛ أ 65 اقتباسًا من الكليات. 


۷ ۔ ابن إسحاق  5501١‏ ؟, 


الصّالح والسيئ TAY‏ 

الذنوث: 

في هذا القسم الأخير سنعالج التَعابيرَ المفتاحيّة أو الدّلاليّة من المستوى الثانويٌ 
للخطاب» التي تكمن وظيفتها في تصنيف الأعمال السّيئة دينيًا التي اعتبرناها انتهاكًا 
للقانون الأخلاقيّ والذينيّ» ومن ثم شيئًا يستحق العقوبة الشديدة في هذه الدنيا وفي 
تلك الآخرة التي ستأتي. 

3 الذنب. يستعمل القرآنٌ هذه الكلمة عل نحو مُتكرّن كيرا في الذنوت 
المقترفة في حق الله [ سبحانه]. 

فالتكذيب ذنتٌ: 

...موتك م و کار © ای ل رعو ی یں یوم کا يا 

ومثلما نعرف جِيَدًاء «التكذيبُ هو التجلي الأكثر نموذجيّة للكفر؛ والحقيقة أن 
هذه الكلمة الأخيرة تحلّ محل الأول في سورة الأنفال؛ الآية ٠١‏ والعناصرٌ الأخرى 
كلها تظل كما هي تقر 

۽ کدأب “ال وَعَوت وَأَلَدنَ من لهم کفروا كات أله دهم اله يديهم 

والكفرٌ ذنب: 

دم ایی ...© دینک بان كت يوم سهم ايت فکفروا 

خذهم أله "... 7 4 [غافر: [r۲۱‏ 


أله يدويية : .. E‏ [آل عمران: -1]. 


1 تحليل المفهرمات الرّئيسة 


4 3 ... واوا لو کا سم أو َمِل اكا ف لمعب السعير ن ارادم‎ (١ 
.]١١-٠١ الملك:‎ [ 

وني هذا المقطع لا تظهرٌ كلمةٌ «الكفر» نفسُهاء لكنّ الإشارة واضحة. فيا يأتي» 
يمل «الاستكبارٌ؛ الذي تأملناه قبل مفضّلًا محل «الكفر» ويوصّف بِأنّه «ذنبٌ»: 


+ وَقروت و وفرعورت ا بك ولقد جَاءَهُم موس الست ئا سك روأ ف 


ع 


يض وما انوا أ سیق ا( فكلا دت نا يذ ِو ... #[العنكبوت: 5١-19‏ 

على أن العلاقة المتينة بين الكفر والذّنب تُظهرّها أيضًا حقيقة أن الا 
مستازمًا لعقوبة الثار في جهلم: 

0 .وال بصي بال جار الد یوون رکا ا اکا افر آنا ديا 
وَقِكَاعَدَابَ لار ((8) 4 [آل عمران: .]١ 5-١5‏ 

الذّنبُ يشتمل على الفاحشة والظّلم: 

+ ... واه عيب لمحي نير 8 وال إ١‏ تعلو فة أو ظلموا انش 


ب ۸ ) م 


, یروا عل ما لوا وهم 


3 


دكروا أله فاسخفروا ديهم و وَس ات إلا آلو 
يموت 50 4 [آل عمران: :١ه" ]١‏ 

ذنتٌ الفاسقين: 

+ ...ون ولوا ملم باريد لَه أن بيهم ع ڈویمم و كرا ن الاس لفل قوں 


.]4٩ [المائدة:‎ 4 09 


الالح والسّيى ۳۸۹ 


ا ا ا ر 


+ راتا سَمِعًَا متاویا ای ِلإيِمَدن ان ءَامِنُوا يکم هََامنَا ا فاعفر لنا ذنويسًا 
فر عَنّا سَعِكَاتِنَا ... () 4 [ آل عمران: ١97‏ ]. 
وَقند النيضاوي أن الفرق ن والتذدوي و«التكات هدر أن الأول ندل عل 
«الكبائر» في حين تدل الثانية على «الصّغائر».وهذا التفسيرٌ يتفق على نحو عجيب مع ما 
أوحاه مقطع مهم آخر [النساء:١”]‏ اقتبسته قبل. وثمّة نرى أن الله [سبحانه] يعلن على 
نحو مؤگد: إن يبدا ایر مالو عَنَهُ گور نگم سیایگ .© 4 
لكنّه من المحتمل أن هذا التفسير أوحاه قبل لعقول المفسّرين هذا المقطعٌ الأخير نفسه. 
الا 
#... وَاسْتَغْفرى لديك ني حكنت يى لفَاطِعِينَ © [يوسف: ۲۹]. 
قال هذا عزيزٌ مِضر لزوجه التي حاولت» وفشلت» صَرْفَ يوسف عن سّواء 
السّبيل. ويمكن أن يُلاحظ آنه ههنا يُسمّى من يقترفون هذا النوع من الذنب 
الخاطئين؛ (حرفيًا من يرتكبون الخطيئة). ويبدو هذا يوحي أن الذّنب والخطيئة 
مترادفان تقريبًا. وكلمة «خطيئة؛ ستناقّش في وقت لاحق. 
الاثم .في شأن المعنى الأصلّ لمذه الكلمة قدّم علماءٌ مختلفون آراء متباينة. 
ويحدّد حيط المحيط, مثلاء المعنى بأنه انتهاك الحرام؛ أيْ عمل شيء حرام. ويقول المفسّر 
البيضاويّ: «الإثمٌ ذنبٌ يستحق العقاب» (تفسير سورة الحجرات:17١).‏ وعند آخرين» 
الاثم حرامٌ مُقترّف بقصده بينا النبُ يمكن أن يدل على كل منهما؛ المقصود وغير 
القصود. وإ تنّع الآراء يُقدَّم الدَلِلَ على أن التعريف الدّقيق هذه الكلمة مستحيل 


۳۹۰ تحليل المفهومات الرّئيسة 


قرا فم اها شه جد ا ومتملض لا يقيّده حد. وهكذا ليش في وشعنا تاميل أكثر 
من أن ندرس هذه الكلمة وهي تعمل ضمن أوضاع سياقية. 

1 ] التقطة الأولى التي يمكن ملاحظتها في شأن الاستعمال الفعلّ للكلمة في 
القرآن أنّها ترد بكثرة بالغة في الأجزاء التشريعيّة من الكتاب العزيز. ولذلك فإنه في 
شأن الطّريقة الصّحيحة الممكن اعتمادّها في المعاملات التّجاريّة في موضوع الدّين» 
مثلاء يُقال: 

«... لا ككثنوا النّهسددء وس ها که ثم قلع ... © 4 
[البقرة: ۲۸۳]. (آثم» اسم فاعل من أَثْم). 

المغال الآتي متم بالتنظيم القانونّ للوصيّة: 


ع امقر تن ار 7 € 2 2 2 جل امي رهج 26س س 
« گیب کیک إا حَصَرَ أَحَدَكُ ا کک ن نرك حيرا الْوصِيّة للود دين وا لا فريين 
حم مه روم ص س رق r‏ م ا ا Ao err‏ 

فمن بد له بعد ما مهعفد قا إنمهه عل الْدِينَ بدلونهةإن لله يع 2 فمن حَّافَ من 


سس سر ص و درسم 2- ا 


موص جا أو إا اصح بيهم ّإ فر ا ئ ت )4 
[البقرة: .]187-18٠‏ 

وعلى نحو ماثل» وفي مقطع يعالج مؤمّلاتِ الأشخاص المأذون لهم بحضور 
الوصية بوصفهم شهودًا شرعبين. يُعْلّن أن «الإثم» يتمثل في عدم حَمْلهم الشَّهادةَ على 
العدل. وما يأتي هي صيغةٌ القسّم التي ينبغي أن يؤديها الشَّهودُ لكي لا يبدلوا ما 
م 

...ل ری بو نا وحن دوي وا تک بد أله إا إذا لمن : من ليمي © 4 


.]١١5 [المائدة:‎ 


الصّالح والسيئ ۳۹۱ 


في الخال الآتي يُسمّى اتهامُ اوج زوجته اتهامًا باطلاء قصدًا إلى استرجاع ما كان 
فدمه ها من صداق ا2ا فا 
١‏ وَإِنْ ر اال دوچ ڪات روج ءاتسم دنه قنظانًا قلاخو 
E‏ *[. 


د 


أمَا كونُ «الافتراء» نفسه إِث) أيضًا فتُظهره آية أ 
الوضع: 

$ ودين ووت اَلمُومييت والْمُؤْمتٍ بعر ما سبوا فد مد أحسَملوا بها 
إا ميا : 2 مي € [الأحزاب: :0۸[ 

وفي المثال الآتي» يعني «الإثهُ» عَدَمَ الإنصاف والعدل فيا يتصل بأموال الآخرين: 

3 ]2 ولا تاوا امول بيت بالطل ود لُوا, بها إِلَ لمكا لِتَأَكُنُوا ميا 
مول ألتايى باتو وات يلمي ن € [البقرة: 144]. 

النقطةٌ الثّانية التي يمكن الإشارةٌ إليها في شأن كلمة «إثم؛ أتّها تُستعمل أيضًا 
مرتبطة ب «الحرام». ويمكن القول بتعبير آخرء إن انتهاك عرَم يمثل إثمًا. والآية الآتية 
تأي بعد إخصاء الاطعمة المحرّمة ‏ الميتة لحم الختؤير زائدّم وما أهل بهالغير الله 

(.. .من اشع عر صا وکا عار تم عل إن أله عو ي © ) 
[البقرة: .]١۷۳‏ 

( کاک عب الکن ر التب ثل نوما قم سی ومک وگ ترما ست 


مهما .. ا 4[ البقرة: 19؟]. 


۳4۲ تحليل المفهومات الرئيسة 

وثالتًاء يمكننا أن نلاحظ أن كلمة «إثم» تُستعمل أيضًا في مظاهر مختلفة 
ل «الكفر»: 

+ وا بحسب الزن قروا آنا مل طلم حير فة إا َمَا مل لم لیرد ادا شما ... 
(5 4 [آل عمران: ۱۷۸]. 

وهي تشترك مع «الشّرك»» ومع«افتراء الكَذِب»: 

+ ... ومن مّرك باو فَقَدِ رئ نما عَظِيمًا (0) 14 النساء: .]٤۸‏ 

چ انظ ر کیت يَفمروتَ عل الآ گیب وَكَقَ ہی فا میا (2) £ [النساء: ٠‏ 0]. 

وجديرٌ با ملاحظة في هذا السّياق أن شجرة الزقوم في جهنم التي هي » مثلم 
نعرفء الطّعامٌ الخاصٌ للكفار في جهتم» تُسمّى «طعامَ الأثيم»» ما يُظهرعلى نحو غير 
مسا وا 

ك كَجَرَتَ ازور )طعا ایر )امهل على فى البطون )کل 
الخو TL:‏ 

۳ الخطيغة. إن كون «الخطيئة: ها تمامًا معنى کک ا اال اللى! 

ون تکیت خو أو إن کد رہ بد ما قد حل کنا ونا میا © 4 

ا 

[47؟] ومثلا هي العادة» حاول المغشرون أن يرسموا خطًا فاصلًا بين الكلمتين. 
وعند البيضاويّ مثلاء تعني الخطيئة هنا «صغارَ» الذّنوب أو الذّنب غير المقصود. 


ويعني الإثمْ الذّنبَ «العظيم؛ أو الجرم المقصود. وتناقض اللغة القرآنيّة نفسُها صراحة 


الصّالح والسيئ ۳4۳ 
مث هذا التفريق. ذلك أن القرآن يستعمل كلمة الخطيئة في المقام الأوّل في الذّنوب 
الذينية الأكثر سوءً!. والأمثلة التي ستأي ستوضح هذه النقطة: 

قالش بم عَصَوْنٍ واتجعوا م لر مذ لولدملا خا )وم کردا سكا 
HON‏ 
وقد أَصَلُوا گا ولا رد اقاي سين إل OPS‏ عرو الوا ارا َر 
E‏ € 1#نوح: .]55-7١‏ 

وأكثرٌ من أي شيء آخر يكشف هذا المقطع معنى الكلمة التي نحن في صددها. 
وني المقطع الآتي يحل «الخاطئٌ» (اسم فاعل بمعنى «من يرتكب الخطيئة») على نحو 
واضح محل الكلمة الأكثر استعمالّا «الكافر»: 

و عه ل لے ع ج ذف شاا ھاو ونا نامتك ا تاد 
ابو اہ عيطي (50 ولا عض عل طََام اليسكين )ملس لہ الم هنا + SORE‏ 
نلو © یار إلا الحتيلئونَ ل 4[ الحاقة: .]٣۷ - ٣۰‏ 

وههنا مثالٌ إضافّ تشير فيه مادّةٌ مخ ط أء على نحو واضح إلى أعمال الكفر: 


و رر 2 2 2 ر ل مجع يب r‏ 
لا در !| تک ولا نذرن ودا ولا سواعا ولا د بغوت ويعوقٌ رن 


چ لوو 


# ا عون ون هَل وَالْمُوْيفَكُتُ بالخايلئة ا معصوا رسو يي هادهم 
دة يبه( © [الحاقة: ٠١ _ ٩‏ 
وفي المقطع الآتي تُدان العادةٌ الجاهليّة المتمئلة في قل الإنسان أولاده خحشية 
الإملاق لكونها «خطنًا عظيا»: 
لا تنو ند ڪن نکی ن راشم تكد إن هر كاد خا 
IO 8‏ ۱[ 
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وههنا بدلا من الخطأ قد تُستعمل كلماتٌ مثل «الذّنب» و «الإثم» تمامًا من دون أن 
تحدث أيّ تغيير في المعنى. ومن المثير للانتباه في هذا السّياق أنّ هناك آية يُستعمل فيها 
«الذنبٌ» و «الخطأء فعليًا أحدهما إلى جانب الآخر في الإشارة إلى سوء العمل نفسه. 
وهي موجودةٌ في سورة يوسف» و«الذَّنبٌُ» المشار إليه [54 ؟] هي المكيدةٌ السيئة التي 
ا ال ل 

+ قَالُويتابانا أ سْتَعْفرَ لَنَا اانا یی ) 4[ يوسف: ۹۷]. 

وسأقدَّم مثالا إضافيًا يرز الصّلةً التي توجد بين مادّة مخ ط أ و السّيكة: 
الوا كن تمس لار إا ك 
أله ما لا کوت ا کل کک تة ولحت ِء 
یسه دولك اصح شعت كوف فها کر 4 [لقر:. م .]4١-‏ 

-٤‏ ال جزم. هذه الكلمةٌ باتفاق الأنظار مرادفة ل «الذّنب:. وفي القرآن» تظهر 
الكلمةٌ غالبًا بصيغة اسم الفاعل» مجرم؛ بمعنى «مَنْ يقترف» أو اقترفء جُرْمًاء» والمشارٌ 
إليه الأساسيّ بها هو بالاتفاق تقريبًا «الكفر». وجرد تأمَلٍ للأمثلة سيوضح هذه النقطة 
تمامًا. 

التكذيب جرم: 

ل ين ڪ دوك فل ريڪ ذو مقر و عة ولا برد افق E‏ كك 
4 [الأنعام: ١417‏ ]. 


الاستكبار جِرّمٌ: 


الصالم والسّم F46‏ 


واا لين كفروا افر تكن مايق شل میک اترم وخ وما مريت 550 4 
[الحاثية: ١‏ ]. 
3 إن لیت دبوا ایتا ارك لماو ولا يدڪلون انه حي 
لج لحمل في سَ كيال ودل زی الْمُجْرِمِينَ “.يللم ين جه مهاد ومن فوقهم 
عراش ذلك تجرَى آلظليي لر 4[ الأعراف: .]٤١- ٤١‏ 
ويصف المقطمٌ الآ بلّعْةٍ شديدة الوضوح الاستكار الْتميّز لنمجرمين على 
المؤمنين: 
ہبڈ الست لبزثوا كوا بن لین سوا ينكين :2 ودا سرا ميقع ا 
لرا إل أله انوا فَكهينَ :ر وَإِدَا رأَوَهُمْ الوا إن ولي َصَالُونَ :> 7{ 
[الطففين: 59 ۳۲]. 
[: ؟] الثفاق جَرمٌ: 
لا مذ روأ د فرتم EE‏ عو و ل انث - 
ڪا رميس ا 14 التوبة: 37 ]. 
افتراء الكَذِب جُرمٌ: 
+( قسن أله كن أفرّىك مَل آمو ذبا أو كدت مادء إكد لا بيخ 
لمجَرمُوت 1557 4 [يونس: ۱۷. وانظر أيضًا هود :5؟]. 
ويمكن الأمثئلة أن تكون أضعمافا مضاعفة. لكنّ هذا يكفي لغرضنا الحاضر. 
انا و السرح. هلان التعبيران مرادفان تقريبًا ل «الإثمء. وكشيرًا ما 
يستعملان في المقاطع التشر يعبة من الكتاب العزيز. وبتراءى أنهما يعنيان ذنبًا أو جرمًا 
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مكو انق اا 
َي يڪم مكاح أن بوا مضلا ن رڪم ... © 4 
[ البقرة: ١94‏ ]. 
وكونٌ ا جتاح» هنا مرادقًا ل «الإثم» يمكن أن يُرى من حقيقة أنه بعد آيات قليلة 
نجد الكلمةً نفسّها «الإثم؛ مستعملة في مكان «الجُناح: في موقف سياقيّ مشابه: 


<2 
سرو نے 7 


7 رر أا 5 < دح بر اس “NTI. . G2 E‏ دمن ےا 
۽ وأذكروا الله في ايار مَعَدُوداتٍ فمن تعجل في تومن فالآ إِثْمَ عله ومن تَا 
َم عه لسن ان ... (3) 4 [البقرة: ١7‏ 7]. 
3 0 2 34 8 5 
وتر كلمة «جُناح» باطراد في قوانين تتعلق بالرّواج والطلاق. وقد يكفي هنا مثال 
أو مثالان: 
اک ا س ر 2 عل سمح بير ع Zane.‏ م > سارو . لير سظ 6 < 
+ ولا جاح اکم فیا عرصم بو- مِنْ خط السا و أَكَنَنشْرٌ ف اشک ...© £ 
[البقرة: 6 757]. 
زیی من كم يتن وو ق م تاه ومن تت مسن َرَت د مع 
ميك ...80 £ [الأحزاب: .]10١‏ 
2 ت ا 7 ء يم: 
المثال الآتي متم بقضر الصلاة في حال الأمور الطارئة: 
ا ا r r‏ رس مغ 5 Ta OEE‏ ر 
# اضرم في آلارض فلس عكر جتاح أن تقصروا من الصاو إن فح أن يفتكم الذي كفروا 
(5) £ [النساء: .]٠١١‏ 


3 11+ س عل الضُعضاء ولاعل المَری ولا عل لیے لا دوت ما 


عار 04 سرون 1 ا : 3 
سْفِقُورت حرج دا تصحوأ يِه ورَسُولد. ... © 4[ التوبة: .]۹١‏ 


الالح والسبى ۳4۹¥ 

رَيَحْتَكَهَا [زينب] لک لا يكب عل الْمْؤْمِنِينَ حي ف زوج أدعِيايهع ... 
رات مر و مفؤلا (2). مَاكنَ عل أَلبّنَ من حرج فيما رس الل ...© £ 
[الأحزاب: ۳۸-۳۷]. 

في هذا الفصل عالجنا أهمٌّ تلك التعابير القرآنيّة التي تُطابق تقريبًا في المعنى 
الكلمتين الإنكليزيتين +8000 الصّالح» و :520 السّيى». وقد أوضح تاملا الأمعلة 
على نحو جلي آنه من الخطأً الَا الجزمٌ بأن القرآن لا يمتلك أية مفهومات «تجريديّة» 
و جدًا ل «الصالح» و «السّى.. والصحيح أن بعض الكلماتء على غرار ما رأيناء 
وصفيّةٌ 065011010076 أكثر منها تصنينفيةٌ ssifcatoryا.‏ وكلماتٌ مثل الحرام 
والحلال والرّجسء مثلاء وصفية على نحو ملموس جدًا. وإذا ما قَيَمتء فإئها لا تُقيّم 
الا عل حو عي ماش أى من خلال الوصك: لكنه لا يمكن أا تاران بن 
الكلمات التي درسناها في هذا الفصل يمكن اعتدادُها تصنيفيّةٌ أكثر منها وصفيّة. 
ويظل «الصّالحٌ» وصفيًا إلى حدّ كبير» لكنه تصنيفيّ بالقدر نفسه. أمّا كلماتٌ من قبيل 
السيئة؛ و «الحسّنة؛ فهي تقييميّة أكثرٌ منها وصفيّة. والكلماثُ التي عولجت في القسم 
الأخير تنتمي تحديدًا إلى الخطاب الأخلاقيّ ذي المستوى الثانويٌ - $011۷ 
ora discourse‏ 16761. وقبل ذلك في الفصل الأوّلء أوضحتٌ هذه التقطة 
بالمقارنة بين كلمات الكفر والذنب. والأولى» مثلما رأيناء ذاث محتوى وصفيّ واضح» 
أا وظيفة الثانية فتكمن في تصنيف عََيْن هذا المحتوى الدّلايّ ل «الكفر» مع كلمات 
ارق لاعن ا لاوا ر اشد الات 


ومثلما قلت في البدءء إن منظومة المفهومات الأخلاقيّة ‏ الدينيّة القرانية مبنيةٌ لغويًا 


۳4۹۸ تحليلٌ المفهومات الرّئيسة 


على عمل اللغة ذات امروئ الأول the primary — Level language‏ . وإن 
تل عد مستوى ثانويٌّ منظّمة جيّدًَا 5660203197 a well _ organized‏ 
8 16761 في صورة «الأصناف الشّرعية الخمسة» هو إلى ES‏ 
الفقهاء المتأحرين. وبرغم ذلك» علينا أن تُسلّم أيضًا بأنَّ القرآن نفسه يتمّتع ببنية فوقيّة 
5110615-11 برغم ابوت ی ا -لشبكة مفهومات أخلاقيّة من 


المستوى الثانوي. 


الخلاصة 

را نُحيِسنٌ الصَّنِيمَ إذا ما تذكّرنا أن هذا الكتاب في طبعته الأصليّة كان عنوانه 
1-7 التعابير الأخلاقيّة في القرآن 1611505 The Structure of the Ethical‏ 
the Korn‏ 11.وليس الأمر فقط أن كل مفهوم مفتاحيّ له بنينّه الدّلالية الخاصة» بل 
إن كلّية المفهومات المفتاحيّة أيضّا لها هي نفسها بنيةٌ مغلقة ومستقلة تقريبًا منظومة 
هي نفسها قابلةٌ للانقسام إلى عدد من المنظومات الثَانويّة. 

وة القضية قائمة غل الفككرة لأسا الشمكلة قى أن كل منظومة رةب 
العربيَةٌ منظومة» وعربية القرآن منظومة أخرى ‏ تمثّل مجموعةً مفهومات منسّقة تعكس» 
معّاء نظرةً مستقلَة إلى العال 71761]81156118131108 a particular‏ مشتركة عمومًا 
بين متكلّمي اللغة المناقّشة ومميّزة لهم. وهكذا تطابقٌ «عربيّة القرآن» في جانبها الدّلائي» 
ما يمكن أن نسمّيه بحق نظر 5 القرآن إلى العالم ew‏ ذ۷-ل1إمw‏ 011521116 التي هي 
نفشها جرد جزء من تلك النظرة الأوسع إلى العا التي تعكسها اللغةٌ العربيّة التقليدية. 
وعلى الحو نفسه تماما لا تَثّْل اللّغةٌ الأخلاقيّة القرآئيّة سوى جزءٍ من جملة نظرة 
القرآن إلى العال. وتؤلّف التَعابِيئُ الأخلاقيّة ‏ الدّينية منظومةً صغيرةً» مستقلَةٌ نسبيًا 
ضمن ذلك القسم الأخلافي. 

وإنّه فقط نسبةً إلى هذه المنظومة الأخلاقيّة ‏ الدّينيّة [01؟] يُكتسب كل واحد من 
التعابير التي درسناها معنىّ متميّرًا. ومتى بدأنا نفهم «معنى» الكلمات بهذا المعنى؛ عدا 
واضحًا أنه ليس في وسعنا أن نؤمّل الحصول عليه فقط بالرّجوع إلى المعجمات. بل لا 
بُذّ من استنباط منهج خاصٌ يمكن به أن ثلاحظ سلو كل تعبير مفتاحيّ في سياقاته 
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اللفظية المتعينة. وبتعبير آخر» ينبغي أن يكون هناك منهج يَدَعٌ التَعابيرَ القرآئيّة تشرح 

في القسم الأوّلء ناقشتُ مفصّلًا بعص التفصيل منهجًا نستطيع به أن نُحدّد 
بنجاح البنيةٌ الدلاليّة لكل تعبير مفتاحيّ. ويقصد القسمان الاق والثالت إلى تقديم 
التتائج الرّئيسة التي صل عليها بالتطبيق العمل لذلك المنهج. 

القسم الثاني هو فقط الجزءٌ التاريخيَّ من هذا الكتاب. ويتناول المرحلة الانتقاليّة 
التي» من ناحيةء تفصل تمامًا العصرٌ الجاهل عن العصر الإسلاميّ» والتي» من ناحية 
أخرىء تربط بين المرحلتين على نحو بارع جدًا. ومن الوجهة الدلاليةء هي واحدةٌ من 
المراحل الأكثر إثارة في جملة تاريخ الفكر الإسلاميّ؛ ليس فقط لاتا تحدّد البدء 
الحقيقيّ للإسلام نفسه» بل أيضًا لأتهاء على مستوى أكثر نظريّة تلقي ضوءً! كاملا على 
الفولة ا جا حك ره فق ديت عل جره زاستكة اا سير 
آخرء توضح المرحلةٌ الظاهرةً الدَلاليَةَ التي حل فيها تعاب المفتاحيّةٌ المشكّلة لمنظومة 
عير في بنيتها الدلاليّة وتُعدَّل في تركيباتهاء وأخيرًا تدمج بإضافة عدد من التّعابير 
المفتاحية الجديدة» في منظومة مختلفة تمامًا. 

ويمكن أن تُصاغ المسألة بلُْغة أكثر وضوحًا وعِيانيّة. سيل عمومًا أن ولادة 
الإسلام لا صِلة لها تقريبًا بالوثنيّة الجاهليّة» أن الإسلام عنى انقطاعا تامًّا وواضحًا عن 
مرحلة الشرك السابقة. وهذا صحيحٌ يقينًا إلى حدٌ كبير. ويمكنٌ القول على الحقيقة إِنَّ 
الوخيّ القرآنَ حدّد الميلادَ لشيءٍ جديد تمامّاء دينيًا وثقافيًا. كان من دون ريب شيئًا غير 


مسبوقٍ في تاريخ العرب. كان» باختصاره ثورةً روحيّة مسيّبة ارتداداتٍ وأصداءً 
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واضحة في كثير من مسارات الحياةء الاجتماعيّة والفرديّة معّاء إلى حد آنه حتى الجانبٌ 
المادّيٌ لحياة العرب تأثر به تأثرًا خطيرًا. 

وبرغم ذلك هناك باعتبار ماء ارتباطً واضحٌ ولا يمكن إنكارّه بين الوثنية 
الشّزكيّة العربيّة والتوحيد الإسلاميّ. وني كتابي الجديد, الله والإنسان في القرآن God‏ 
Man in the Koran‏ 200 ( طوكيو؛ 575١م‏ )ء أظهرت أن كثيرًا من المفهوماتٍ 
المفتاحيّة في القرآن التي ترتبط بالعلاقات الأساسيّة بين الله والإنسان كان مجرَّدَ تتمّة 
مغيّرة على نحو بارع للتصور العرن الحقيقىّ الجاهلَ. حتى مفهومٌ اسم «الله» يتبيّن أنه 
ليس اختراعا جديدًا للتنزيل القرآن. والشيءٌ نفسه صحيحٌ في شأنٍ التعابير الأخلاقيّة 
في القرآن. 

وسنكون مخطتئين جدًا وسنرتكبٌ ظًا عظيًا بحق [ ۲۲ ] عرب الجاهليّة إذا ما 
تخيلناء بسبب المعيار المحدني لتصوّرهم الدَينيّ وطابع اللذَةٍ والشهوات الحسيّة الغالب 
على شعرهم. أُنّهم كانوا محرومين من القِيّم الأخلاقيّة العالية. على النقيض من ذلك » 
كانت حيائهم على الحقيقة منظَّمةٌ بالدّستور الأخلاقيّ الصّارم ل «المروءة» المؤلّف من 
عدد من المفهومات المهمّة» كالشجاعة والصّبر والكرّم و«العقل المتَزنء. وهذه 
المفهوماتٌ الأخلاقيّة ذاتثُ طبيعة تجعل قِيّمَها الخالدةً والشاملةً معترَكًا بها في أيّ عصر 
ولدى أيّ شعب. لكنّه لأن الدّستور الأخلاقيّ المتمثل في «المروءة» كان مبنيا تماما على 
القبَليِّ الضَيَمَة» احتفظ بطابع متميّز منعه من أن يكون مشروعا على نحو شامل. 

بعض القِءِ الجاهلية رفضّه القرآنُ رفضًا مطلقًا. لكنّ معظمها قبل وعُدّل وطُوّر 
وفقًا لمطالب الدين الجديد. القِيّمُ القديمة التي بدلت دربا وقطيك عاما فن الفكل 
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القبّيّ التقليديّ للحياةء لدت من جديد في صورة قِيّم أخلاقيّة ‏ دينيّة جديدة وآل بها 
الأمر إلى أن تشكّل جزءًا مكمّلا للمنظومة الإسلاميّة. ون عملية التبديل الدَاخلٌ 
للمفهومات الأخلاقية العربيّة هذه. مع مشاكل مختلفة أثارتهاء هي التي درسئها من 
منظور دلا في الجزء الثاني من الدّراسة التي بين أيدينا. 

وفي القسم الثالث حاولتٌ أن أحلل المنظومة القرآنيّة للمفهومات الأخلاقيّة - 
الدينيّة بمقابلتها با كَلفية التاريخيّة الموصوفة في القسم الثاني. وقد أظهرتٌ كيف أن هذه 
المنظومة, وهي مظهرٌ لنظرة القرآن إلى العا مبنيّةٌ على ثنائية بسيطة جدّاء ولكنها قويّة 
جدًّا وصارمة» مؤلّفة من «الصّالح و «السيّى». والقرآن بدلا من أن يستعمل مفهومي 
«الصالح» و «السيّى؛ بطريقة تجريديّة تقريبًاء يحكم على سلوك الإنسان وخُلّقه في صورة 
SEG NE‏ علي Ea‏ 
الصلةء يؤلفان عمودّي الأخلاق القرآنية. يوضَفٌ تصرّفٌ الإنسان وسلوكه ويقبَّان 
في المقام الأول باللغة الأخلاقيّة ذات المستوى الأوَّئّ. ويُترك تفصيلٌ ما وراء اللغة 
الأخلاقيّة ليكون وظيفة لفقهاء الأعصر الآنية. 

ولا جدالّ في أن الدّينَ في القرآنء هو المصدرٌ والأساس النهائيٌ للأشياء جميعًا. 
ودا الى تكرت المنهومات الاخخلافية د الذيية الأكتر أهة وأساسية بين كل تلك 
المفهومات التي ينبغي أن ترتبط بالأخلاقيّة. أكثر من ذلك. لا يقيمٌ الفكرٌ الإسلاميٌ في 
مرحلته القرآنيّة تمييرًا جوهريًا بين الدّينيٌ والأخلاقيّ. وأيّا كانت الحال» فن اللّغة 
الأخلاقية قية القرآنيّة ها حقل مهي آخر. مؤلّفٌ من مفهومات مفتاحيّة مرتبطة بالأخلاق 
الاجتاعيّة. وهذا الحقل أيضًا في جوهره ذو طبيعة دينيّةء لأن جملة قواعد السلوك 


الخلاصة °۳ 


معتمدة تمامًا على الأوامر والنواهي الدّينيّة. لكنّ مفهوماته تبتمٌ بالعلاقات الأفقيّة بين 
البشر الذين يعيشون في الجاعة الدَينيّة نفسهاء بينا تهتمّ المفهوماثٌُ الأخلاقية _الدّينية 
بالعلاقات العمودية بين البشر وخالق البشر. 

[51 11 ونظرًا إلى حقيقة أن التعليمَ القرآنّ قُدّر له أن يتطوّر ليس بوصفو ديئًا 
فقط بل كذلك بوصفه ثقافةٌ وحضارةٌ علينا أن نسلَّم بالأهميّة العلا لحقل الأخلاق 
الاجتماعيّة» الذي يتألف من مفهوماتٍ مرتبطة بالحياة اليوميّة للناس في المجتمع. وكان 
على القرآن» خاصّة في المرحلة المدنيّة» أن يتحدّث عن حياة الجماعة. وهذا الجانبٌ من 
الأخلاق القرآنية لم يُستكسّف على نحو منظّم في العمل الحاضر. ولاستكشافه» سيكون 


من المحتّم تأليفٌ كتاب آخر. 
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